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INTRODUCTION 
Présentation de Hans Urs von Balthasar: 
"Cet homme est le plus cultivé de son temps. Et slil y a quel-
que part une culture chrétienne elle est là." l 
Ce mot du Père Henri de Lubac en dit assez pour montrer la dif-
ficulté pour nous de présenter Hans Urs von Balthasar. Nous avons 
donc opté pour une présentation très simple, tout en invitant le lec-
teur à lire les excellents articles de J. M. Faux sur 1 loeuvre et sur 
la vie de Balthasar. 2 
Balthasar est né à Lucerne en Suisse, le 12 août 1905. Il vit 
maintenant à Bâle. Sa formation universitaire siest faite dans le do-
maine de la philosophie et de la littérature allemande. Après son 
doctorat en philosophie, il a étudié la théologie à Lyon afin de de-
venir Jésuite. Durant son séjour à Lyon, il slintéressa aux grands 
écrivains français (Claudel, Péguy, Bernanos) et à certains Pères de 
llEglise, tels Irénée, Origène, Grégoire de Nysse, Augustin, Maxime 
(1) H.de Lubac, Paradoxe et mystère de 1 IEglise, Paris, Aubier-
Montaigne, 1967, p.184. 
(2) J.M. Faux, Retour au centre: la théologie de Urs von Baltha-
sar, dans Catéchistes, vol. 25, no 97, janvier 1974, pp. 133-159; 
et: Un théologien: Hans Urs von Balthasar, dans Nouvelle Revue Théo-
logique, Décembre 1972, no 10, pp. 1009-1030. 
1 ; 
le Confesseur. De plus, il consacra beaucoup d'énergie à 1 1 ana1yse 
du message de plusieurs saints : Ignace, Thérèse de Lisieux, Eliza -
beth de la Trinité, Jean de la Croix, etc. A son arrivée à Bâle, il 
s ' intéressa grandement à la théologie de son ami Karl Barth . Clest 
aussi dans cette ville qu ' i1 rencontra la mystique Adrienne von Speyr 
qui a eu une grande influence sur son oeuvre et notamment en ce qui 
concerne le thème du Samedi saint. 
Lorsque nous disons qu ' i1 siest intéressé à 1 lun ou 1 lautre des 
points mentionnés ici, c~est dans le sens qu ' i1 a publié sur ces dif-
férents points des articles ou des volumes qui font autorité. La bio-
bibliographie de cet auteur comprend plus de cinquante volumes et 
prês de deux cen~ articles. Sa culture est incomparablement vaste. 
Dans le domaine des sciences humaines, il mérite probablement le ti-
tre de 1 1 homme le plus cultivé. 
On devinera que 1 loeuvre d'un homme aussi cultivé soit diffici-
lement I c1assab1e". Son type de pensée est original et se laisse 
difficilement définir. Par rapport aux théologiens qulon lit habitu-
ellement, il a une façon de faire de la théologie qui est bien à lui. 
Premièrement, on ne peut pas vraiment distinguer en lui le théolo-
gien, le philosophe, le poète, le spirituel, le chrétien. I1 combat 
d ' ai11eurs comme une erreur la distinction classique entre spiritua-
lité et théologie. (Cf. R.c.) Deuxièmement, son oeuvre développe les 
thèmes de sa théologie d'une façon "spiralique", c'est-à-dire que 
les différents thèmes sont toujours abordés les uns par rapport aux 
autres et toujours dans un mouvement de "centration" sur l'essentiel. 
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Il faut le lire plusieurs fois pour en arriver ~ saisir les diffé-
rents liens qu'il fait constamment entre divers développements. Il 
renvoie toujours le lecteur vers d'autres sources ou vers d'autres 
liens. Surtout il le renvoie toujours à l'essentiel, au "centre" qui 
est pour lui le m~stère pascal. Il faut dire que la plupart de ses 
écrits sont difficiles à cause de cette méthode spiralique. Par con-
tre, lorsqu'on commence à saisir les différents liens, on est faci-
lement passionné et séduit par la richesse de cette oeuvre. Baltha-
sar donne le goût d'être lu plusieurs fois parce qu'à chaque fois 
des lumières nouvelles jaillissent de ses écrits, même si l 'essen-
tie1 a été compris. Il définit lui-même la théologie comme un acte 
d'adoration, ce qui porte à penser que son oeuvre renvoie toujours 
~ autre chose, à un Autre! 
Présentation du thème du Samedi saint: 
Le mystère du Samedi saint, qui se situe 
entre la Croix et la Résurrection, n'est pas 
à la périphérie, mais au centre de toute la 
théologie, bien que celle-ci en ait vid~, 
oublié, négligé le contenu théologique. 
On se trouve ici au coeur même du drame 
rédempteur. 4 
La descente du Christ aux enfers est un 
noeud décisif où convergent les fils de tou-
te théologie chrétienne. Elle est absolu-
(3) W. Maas, Jusgy'où est descendu le Fils, dans Communio: Revue 
Catholique Internationale, tome VI, no 1, janv.-fév. 1981, pp.5-19. 
(4) J. Galot. La descente du Christ aux enfers, dans Nouvelle 
Revue Théologique, tome 83, 1961, pp.471-491. 
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ment au centre, non à la périphérie de la 
théologie. 5 
Ces quelques citations indiquent 1 1 importance du thème du Samedi 
saint pour la théologie. On nia qulà penser que le Samedi saint est 
au centre du mystère pascal pour admettre qu li1 constitue le "centre 
du centre". De là son importance pour la réflexion théologique. 
Balthasar est un des rares théologiens qui ait une réflexion 
riche et articulée sur le thème du Samedi saint. Pour se convaincre 
de la richesse de sa pensée sur ce sujet, rappelons que le Père de 
Lubac (le même théologien qui a dit de Balthasar qu li1 est 1 1 homme 
le plus cultivé de son temps) a dit de la pensée de notre auteur: 
"Un mot définit celle-ci: clest une spiritualité du Samedi saint". 6 
Le Samedi saint est donc un thème extrêmement important dans 
1 loeuvre de Balthasar. De fait, même sli1 nia formellement consacré 
à ce thème que deux ou trois articles et une partie dlun de ses li-
vres, on retrouve des passages sur ce thème dans la majorité de ses 
oeuvres. On pourra dlai11eurs en juger par la diversité des sources 
qui sont citées dans ce mémoire. Par rapport à la banque des sour-
ces en français, une majorité de celles-ci sont citées dans les pa-
ges qui suivent. 
(5) H. Vorgrim1er, Questions relatives à la d~scente du Christ 
aux enfers, dans Conci1ium, no 11, janvier 1966, pp.129-139. 
(6) H. de Lubac, op. cit., p.210. 
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Présentation du mémoire: 
Dans notre mémoire, nous avons voulu présenter la pensée de Bal-
thasar sur le thème du Samedi saint en essayant d'y être le plus fi-
dèle possible. Il n'était pas question, dans le cadre d'un mémoire de 
maîtrise, de la critiquer. 
Dans notre souci de fidélité à l'auteur, nous avons essayé de 
respecter la méthode spiralique. Ce respect a commandé le développe-
ment des différentes parties du mémoire. 
Dès le premier chapitre, nous donnons l'essentiel d'un point de 
vue particulier et - dans la logique "spiralique" -les autres 
parties développent cet essentiel en partant de points de vue diffé-
rents. Dans le mémoire, nous avons appelé cela des "approches". 
La méthode spiralique signifie que l'évolution de la pensée 
-ne ' r~~ortit pas d'abord ~ l'ordre de la précision de tel ou tel 
point mais a. l'ordre de "liens" entre différents thèmes. Pour cette 
raison, nous pouvons dire que l'année de publication ou la chrono-
logie des oeuvres de Balthasar n'ont pas vraiment d'importance. 
Nous avons vérifié ce point et ~n pourra d'ailleurs constater par la 
date des oeuvres citées que l'on peut passer d'une oeuvre à l'autre 
sans se soucier vraiment de l'année de publication. 
Toujours dans la ligne de la méthode spiralique que nous essayons 
de respecter, nous devons faire l'avertissement suivant: dans les 
différentes parties du mémoire nous nous répéterons beaucoup, mais 
d'une fois a. l'autre l'éclairage sera différent. Tout au long du 
4 
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mémoire des liens sont faits entre les différentes parties et le der-
nier chapitre compose avec les acquis des pages qui le précèdent. 
Comme nous présentons la pensée d'un auteur, nous avons mis beau-
coup de citations. Notre effort a consisté à rassembler les diffé-
rents passages de l 'oeuvre qui traitent du Samedi saint et à les pré-
senter dans un cadre et un développement qui permettent urecompré-
hension maximale de la pensée de Balthasar et une meilleure découver-
te de sa richesse. 
Le contenu du mémoire: 
Le premier chapitre nous fait entrer dans l'originalité de la 
pensée de Balthasar sur le Samedi saint. En effet, il porte sur 
l'"être-mort" du Christ. Pour Balthasar, le mystère du Samedi saint 
est le mystère du jour 00 Jésus~Christ était mort. - Sa descente aux 
enfers est fondamentalement passive et elle est une expérience de 
la mort telle que décrite par la révélation biblique, c'est-à-dire 
une punition qui consiste à être définitivement séparé de Dieu. 
Le second chapitre essaie de présenter la dimension sotériolo-
gique de ce mystère kénotique. En partant des questions posées par 
l'ancienne Alliance, on en arrive au salut chrétien et au mystère 
de la rédemption tel que compris par Balthasar. 
Enfin, dans un troisième chapitre, nous revenons au mystère du 
Samedi saint dans ses dimensions spécifiquement christologiques et 
trinitaires. 
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Nous avons mis en annexe un développement sur 1 'analyse de quel-
ques textes du Nouveau Testament. Notre mémoire présente une réfle-
xion dogmatique alors que ce développement présente une attestation 
exégétique de la réflexion dogmatique. 
A travers les différents développements, on aura l'occasion de 
voir comment le mystère du Samedi saint est au centre de toute la 
théol~gie puisqu'il conduit la réflexion à travers des thèmes cen-
traux de la foi chrétienne, comme le salut et la Trinité. 
re: 
Mais laissons Balthasar lui-même nous introduire dans ce mystè-
Le Samedi saint est un profond mystère, 
et il le restera toujours. Mais peut-être 
est-il temps, aujourd'hui, non pas de le 
laisser de côté, mais de laisser la médi-
tation le cerner avec respect et découvrir 
par là à quel point sa richesse et sa pro-
fondeur sont inépuisables. (P.l.m. p.4) 
7 
Introduction: 
CHAPITRE l 
PREMIERE APPROCHE: JESUS EST MORT 
L'ETRE-MORT DU CHRIST 
Dans cette première approche du mystère du Samedi saint, nous 
partirons du même point de d~part que Balthasar lui-même a pris dans 
la principale oeuvre qui traite de cette question: Le mystère pascal. 
Dans cette oeuvre, le chapitre qui porte sp~cifiquement sur le Samedi 
saint d~bute par 'une r~flexion sur· cette ëiffîrmation toute simple du 
Nouveau Testament: "J~sus est mort". 
Pour ce premier chapitre, nous verrons premièrement que J~sus 
est r~ellement mort et donc que le mystère du Samedi saint concerne 
le Christ mort. En second lieu, nous tirerons une toute première 
cons~quence de cet "être-mort" en affinnant le caractère passif de 
la descente du Christ aux enfers. Troisièmement, nous verrons ce que 
signifie la mort dans la Bible. Et enfin, quatrièmement, nous ferons 
le lien entre l'affirmation de la r~alit~ de la mort de J~sus et la 
signification de la mort dans la Bible. Ainsi nous aurons d~jà une " 
première lumière sur le Samedi saint parce que nous aurons aperçu 
ce que la Bible veut dire lorsqu'elle affirme de J~sus qu'il est 
9 
mort. 
Il faudra se rappeler que cette première partie ne se veut 
qulune première approche et que les autres parties seront en quelque 
sorte des approfondissements de cette première approche. L'intérêt 
ici sera de nous faire entrer dans l'essentiel de la pensée de Bal-
thasar qui sera développée par la suite. 
1. Jésus est réellement mort: 
L'affirmation néotestamentaire de la mort du Christ contient en 
elle-même tous les développements sur le Samedi saint. Il ne s'agira 
au fond que de tirer les conséquences théologiques de cette affirma-
tion pour saisir l'essentiel du mystère. 
Clest probablement pour cela que le Nouveau Testament insiste 
sur la réalité de la mort du Christ. 
liEn Mc 15,45, il est question de p;tôma. (cadavre). La sépulture 
de Jésus fait partie de la plus ancienne formule de confession de 
foi, 1 Co 15,3-4." (M.p . p.140) 
Pour le Nouveau Testament, il est important d'attester la mort 
de Jésus. Il est mort comme tous les autres hommes meurent, d'une 
mort tout aussi réelle. 
La description soigneuse, exempte de toute . 
tendance apologétique, de la descente de la 
croix, des soins donnés au cadavre et de l'en-
sevelissement, est un témoignage simple en fa-
veur de cette solidarité: le cadavre doiX 
être mis en terre. CM.p. p.153) 
Comme tous les hommes, Jésus meurt. Il y aurait ici possibilité 
de faire tout un développement sur cet aspect de la théologie de Bal-
thasar qui présente la mort du Christ comme une suite de 1lincarna-
tion. Pour les besoins de notre étude, nous ne mettrons qulune cita-
tion: Il IIrevêtir 1 1 homme Il signifie en fait: assumer son destin con-
cret avec la souffrance, la mort, 1lenfer, en solidarité avec tous 
les hommes" ~ (M.p. p.23) 
Nous reviendrons longuement sur la question de la solidarité; 
ce qu ' i1 nous faut retenir pour 1 'instant clest que la révélation 
néotestamentaire affirme clairement la réalité de la mort du Christ. 
Ce nlest pas parce qu ' i1 était le Fils de Dieu qu'il a été épargné 
de cette partie de 1 'expérience humaine. Le Nouveau Testament affir-
me non seulement que "le Verbe siest fait chair", mais il affirme 
aussi que Jésus-Christ a pris la condition humaine jusque dans la 
mort elle-même. 
2. Le caractère passif de la descente du Christ aux enfers: 
Une des premières conclusions théologiques du fait que Jésus 
soit réellement mort clest que le Samedi saint est un aspect du 
mystère du salut que 1 Ion doit considérer en réfléchissant sur 
11 "être-mort ll du Christ, c'est-à-dire du Christ qui nlest plus vi-
vant. Le Samedi saint, le Christ est mort; ce nlest pas encore la 
Résurrection et le triomphe. 
ilLe tournant qui mène à 1 a gl orifi cati on se produit au jour 
de Pâques; le Samedi saint, il nly a encore aucune raison de chan-
10 
ter l'alleluia. 1I (D.h.a . p.264) 
Cette précision a, chez Balthasar, un certain caractère polé-
mique parce qu'il se situe par rapport à d'autres théologiens qui 
font de la descente aux enfers un dogme qui se rapporte à la Résur-
rection davantage qu'à la mort du Christ. Si Jésus est ressuscité 
Ille troisième jour ll cornne l'affirme le Nouveau Testament, il nous 
faut alors bien saisir que le Samedi il était mort et donc qu'il 
était sans vie, sans lI activité ll , encore moins sans IItriomphe" . 
Que Jésus 'soit réellement mort, parce 
qu'il est devenu réellement homme comme nous, 
fils d'Adam, donc qu'il n'utilise pas (com-
me on peut souvent le lire dans certains 
livres de la théo l ogi e) le Il courtil temps 
de sa mort pour toutes sortes "d'activités" 
dans l'au-delà, c'est le premier point qu'il 
faut ici considérer. (M.p. p.140) 
Cette première précision indique déjà la direction de tout le 
reste de la réflexion. Scruter le mystère du Samedi saint, ce n'est 
pas chercher ce qui peut bien s'être passé dans l'au-delà alors que 
le Christ "descendait" aux enfers. Les questions telles que: où est-
il allé exactement? Qu'a-t-i1 fait? etc, relèvent du langage mytho-
1 ogi que pour 1 eque 1 il n' y a ri en de vérifi ab 1 e et dans 1 eque l il 
serait bien difficile de trouver une réelle pertinence pour la foi 
chrétienne. 
Pour Balthasar, la réflexion sur le Samedi saint part d'une ré-
flexion sur la signification théologique du fait que Jésus ait été 
mort. Le dogme de la descente aux enfers est un dogme qui porte sur 
"1'être-mort" du Christ. 
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C1est d'ailleurs ce qui fait l 'originalité fondamentale de la 
descente du Christ aux enfers par rapport aux mythes non-chrétiens 
de descentes aux enfers. Quand il la compare avec tous ces mythes. 
Balthasar fait remarquer que dans le cas du Christ, lice n1est ni un 
vivant qui descend aux enfers pour en revenir intact, ni une victime 
arrachée temporairement à la mort". (D.a.e. p.4) C1est un mort qui 
descend. 
Il ne peut être question, lors de cette 
"plongée" dans 1 'abîme de la mort, d'une 
descente active, encore moins d'une descente 
triomphale et d'une prise de possession, ni mê-
me seulement d'un combat; ce ne peut être rien 
de plus qu1un transfert passif. (G.C. p.198) 
Le Vendredi saint est le jour 00 Jésus meurt; le Samedi saint 
est le jour de l'état de mort de Jésus et "comme jour de la mort, il 
ne peut pas encore être le jour 00 Dieu vainc la mort". (P.l.m. p.3) 
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Nous pouvons apporter, en passant, une précision qui pourrait 
être très intéressante à développer mais que nous ne ferons que signa-
ler ici. Pour Balthasar, le Samedi saint est un aspect de la kénose du 
Christ; il est même l'aspect le plus "kénotique" de cette kénose. 
La descente de Jésus dans le royaume de 
la mort avant la rédemption fait partie de 
ses abaissements ( ... ) abaissement suprême, 
au-delà duquel il n1y en a pas d'autre 
possible. (D.h.a. pp.264-265) 
Nous avons donc un acquis en ce qui concerne la théologie de Bal-
thasar sur le Samedi saint; pour lui, ce mystère concerne "l'être-
mort" du Christ et, dans l 1 expérience du Christ, "cette situation 
signifie en premier lieu l 'abandon de toute activité spontanée et 
par là une passivité". (M.p. p.140) 
Clest une première lumière jetée sur l 'être-mort du Christ . 
Pour aller plus loin, nous verrons maintenant ce que la Bible entend 
lorsqu'elle parle de la mort . Ainsi nous pourrons mieux comprendre 
ce qu ' elle entend lorsqu'elle affirme que Jésus est mort . 
3. La mort dans la Bible: 
Bien sOr, il ne s'agit pas ici de faire une longue étude de 
théologie biblique sur la, mort. Nous ne prendrons que les grandes 
conclusions de cette théologie; celles que Balthasar nous fournit 
lui-même. 
Pour bien saisir ce que les auteurs bibliques avaient en tête 
lorsqu'ils disaient de Jésus qu'il est mort, Balthasar présente la 
vision de la mort dans ce qu'il appelle la "théologie classique" de 
l ' .,4ncien Testament. Pour lui, clest là que se trouve 11 essentie1 de 
la théologie biblique sur la mort. Voyons les grandes conclusions 
de son enquête biblique. Balthasar les présente principalement en 
trois points importants. 
La première chose que la révélation vétérotestamentaire nous 
apprend sur la mort clest qu ' e11e est une perte totale de toute re-
lation à Dieu. 
"La théologie vétérotestamentaire classique caractérise cette 
mort comme la perte de la relation vivante avec Dieu."(G.C. pp.197-
198) Ailleurs Balthasar affirme: "être mort, dans le sens des textes 
classiques de 11Ancien Testament signifie être sans force, inactif, 
avant tout privé de contact avec Dieu." (D.a.e. p.l) 
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La mort humaine "marque la fin de toute communication non seu-
·lement avec les autres hommes, mais même avec Dieu". (P.l.m. p.2) 
Le deuxième point re1ev~ par l'auteur c'est que la mort est con-
sidérée, dans la Bible, comme une punition. 
"Le destin des morts, tel que l'Ancien Testament le décrit, 
demeure sous le signe de la punition. (D.h.a. p.262) 
La nature humaine aboutit ~ 1 '~tat de mort "que le péché a in-
troduit dans le monde". (M.p. p.25) Le p~ché a entraîn~ la punition 
qu'est la mort. 
Troisièmement, pour la Bible, cette punition a essentiellement 
un caractère définitif: "Il est de l'essence de cette punition 
qu'elle soit éternelle "de droit": c'est ce qu'expriment déj~ les 
psaumes et les hymnes lorsqu'ils soulignent que l'enfer est un lieu 
sans espérance." (D.h.a. pp.262-263) 
Il faut bien comprendre ici que nous parlons de la mort telle 
que vüe sans le salut. C'est pour cela que Balthasar dit qu'elle 
est "de droit" éterne 11 e. Nous pourri ons di re que 1 a mort "en soi" 
a un caractère définitif. Plus . exactement, pour nous résumer, nous 
pouvons maintenant dire que la mort est essentiellement vue dans la 
Bible comme une punition définitive qui consiste à être coupé de 
Dieu. 
Pour les besoins du reste de l'~tude, il est important de dire 
que pour Balthasar cette définition biblique de la mort s'applique 
~ tous les autres concepts utilis~s par la Bible pour exprimer 
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l'état de mort. Qu'il soit question du sMol, de 1 thadès, des enfers, 
de 1 'enfer, du royaume des morts, de 1 'infernum, de la poena damni; 
essentiellement, tous ces termes sont là pour exprimer "l'état de 
mort lt tel que défini dans ce que Balthasar appelle la théologie clas-
sique de l'Ancien Testament. Il faudrait mettre toute une série de 
longues citations pour montrer que Balthasar passe de 1 lun à 1 1 autre 
de ce? concepts pour finalement toujours exprimer la même réalité 
qui est 1 'état de mort. Cette démonstration serait beaucoup trop 
longue. On ntaura qutà 1i~e les références principales "tel1es que: 
D.a.e. pp.257ss; P.l.m. pp.2ss; M.p. pp.139ss; G.C. pp.197ss. 
Cette précision est importante parce que dans les citations que 
nous utiliserons dans le reste du mémoire, 1 tun ou 1tautre des con-
cepts pourra être utilisé. Il faudra alors se rappeler que Balthasar 
les utilise tous plus ou moins indifféremment pour parler de 1 1état 
de mort. 
Balthasar ne nie pas que la Bible fasse des distinctions entre 
différents "états de mort" mais finalement, pour lui, tout se ramène 
à la théologie classique de 1 'Ancien Testament sur la mort. (cf . G.C. 
pp.197-198; P.l.m. pp.2-3) 
Cette théologie classique, comme nous 1 tavons vu, présente la 
mort comme étant une punition suite au péché et une séparation dé-
finitive dtavec Dieu. C'est de cette mort-là que Jésus lia été mort ". 
4. Signification de la mort de Jésus: 
Il nous reste ici à relier la signification biblique de la 
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mort à l 1 affirmation biblique de la mort de Jésus. Si Jésus, au 
dire de la Bible, est réellement mort, il est mort de la mort telle 
que décrite par la Bible. 
Clest donc dire que Jésus a assumé la punition qui consiste à 
être définitivement séparé de Dieu. Clest ce que dit Balthasar: 
Il est tout à fait possible que la souf-
france vécue de ce qui aurait été la condi-
tion du pécheur, à savoir la séparation de 
Dieu -- peut-être la séparation définitive 
-et radicale -- ait pu entrer dans l'expéri-
ence du Fils .de Dieu. (J.n.c. p.35) 
Il Y aurait plusieurs citations à mettre ici pour montrer que 
Balthasar affirme que Jésus a réellement été séparé de Dieu. Nous 
nlen donnerons que quelques-unes, puisque nous ne faisons qulune 
première approche du mystère . L'important est de montrer l'essentiel 
de ce qui sera développé par les autres approches dans ce mémoire. 
Il est donc possible de dire que Jésus a été séparé de Dieu 
dans son état de mort. Il a vécu la punition qu'avait entraîné le 
péché. 
"Jésus-Christ accompagne l 1 homme dans toutes les conséquences 
de son état de perdition." (P.j.r.c. pp.178-179) 
Même pour le plus juste de tous les justes, 
une loi de fer veut que, à "l 'heure de Dieu", 
au "jour de Dieu", qui est le jour du juge-
ment et de la colère, les biens du Père, la 
foi vécue et sentie, la charité et l'espéran-
ce soient placés dans un endroit i ~ access ible , 
en Dieu. (D.h.a. p.264) 
Nous avons vu aussi que cette séparation d'avec Dieu avait un 
caractère définitif. Clest aussi ce quia assumé le Christ, d'après 
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Balthasar. "C1est dans cette situation définitive (de la mort) que 
descend, mort, le Fils~' (A.c.m. p.8) 
Une bonne partie de la théologie de Balthasar sur le Samedi 
saint est contenuedans les quelques citations précédentes, notamment 
lorsqu'il parle du "Fils" qui est séparé de Dieu (c1est la dimen-
sion trinitaire), notamment aussi lorsqu'il parle du Christ qui 
épous~ la condition du pécheur (c1est la dimension sotériologique). 
Dans les prochaines approches, nous verrons plus en profondeur les 
dimensions sotériologique·s et trinitaires de cette première appro-
che. Pour l 'instant, notre première conclusion c1est que le Christ, 
en assumant l 'état de mort, a assumé la séparation définitive d'avec 
Dieu, conséquence du péché. 
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CHAPITRE II 
-
DEUXIEME APPROCHE: JESUS EST MORT POUR NOUS 
LOGIQUE INTERNE DE L'HISTOIRE DU SALUT 
Introduction: 
Dans cette seconde approche, nous essaierons de présenter com-
ment la logique interne de l 'histoire du salut éclaire le mystère 
du Samedi saint. Dans une première partie de ce chapitre nous verrons 
trois questions tirées de l'ancienne Alliance et qui permettent de 
mieux voir la place du Samedi saint dans le salut biblique. Dans une 
seconde partie, nous verrons la pensée de Balthasar sur la rédemp-
tion. 
A. De l'ancienne à la nouvelle Alliance: 
Introduction: 
Dans cette première partie du deuxième chapitre, nous ver-
rons trois questions posées par l'ancienne Alliance et qui trouvent 
leurs réponses dans la nouvelle Alliance, plus précisément dans le 
mystère du Samedi saint. Ces trois questions sont les suivantes: 
1. Comment Dieu a-t-il pu prendre le risque de créer des êtres li-
I -
bres alors qu ' i1 savait que cette liberté rendait possible le péché 
et toutes ses conséquences? 2. Qulen est-il au juste de la colère 
divine devant le péché? 3. Qu ' est-i1 advenu de ceux qui sont morts 
avant le Christ? 
Par ces trois questions tirées de 1 'ancienne Alliance, nous 
"aboutirons" par trois chemins différents au mystère du Samedi saint. 
En regardant ainsi la logique du plan sa1vifique, nous pourrons sai-
sir plus facilement la logique de la pensée de Balthasar sur le 
Samedi saint. 
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Signalons,- en passant, que cette première partie du second cha-
pitre est un bon exemple de ce que 1 Ion a appelé la méthode spira-
lique. Avec les trois questionnements nous ferons des 1 i ens entre 
di fférents points de la théologie biblique et en même temps ces 
différents liens "centrent" toujours le lecteur sur le mystère du 
Samedi saint. 
1. Première guestion: La création d'êtres libres: 
La première interrogation que nous pose 11ancienne 
Alliance concerne le risque pris par Dieu lorsqu ' I1 a créé des êtres 
libres et donc -des êtres capables de détruire 11Alliance d'amour 
qu ' I1 voulait faire avec sa création. Comment a-t-il pu dire que 
"ce1a était bon" alors qui I1 savait que tout pouvait et que tout 
allait mal tourner avec le péché? 
Rappelons d'abord, même si clest évident, que Dieu "devait" 
créer des êtres libres, des êtres capables de répondre ~ son amour. 
Pour faire une Alliance, il fallait qu'Il donne la possibilité d'une 
réelle réponse, clest de là que vient la liberté humaine . Il faut 
que le partenaire de l 'Alliance soit libre et puisse aimer librement 
pour que l 'Alliance elle-même soit possible.L'amour que Dieu manifes-
te dans la création et dans l 'Alliance est un amour qui appelle une 
réponse positive. "Cet amour requiert comme réponse l lamour libre 
( ... )., parce que, à l lamour libre, on ne peut répondre que par un 
amour libre." (D.e.D. p.25) Mais pour qulune réponse librement amou-
reuse soit donnée, il fau~ tout d'abord que la créature humaine ait 
la liberté. 
Mais la question, ici, vient du fait que cette liberté donne à 
l'être humain la possibilité de ne pas répondre et de ne pas aimer. 
Dieu savait qulen créant des êtres libres, Il créait du même coup la 
possibilité que cette liberté soit utilisée pour le péché avec tou-
tes ses conséquences désastreuses. 
Le péché était donc, en tant que possibilité, déjà dans le plan 
d'amour du Créateur. Mais Dieu ne pouvait laisser au péché la possi-
bilité d'avoir le dernier mot, sinon son plan d'amour n'aurait été 
finalement qulune "poss ibilité,1I de l'amour; possibilité à la merci 
du libre refus de l 'être humain. Dans son plan d'amour, le Créateur 
a fait en sorte que 1 1 amour triomphe de tout. 
Le mystère de la liberté humaine est à la fois fondamental et 
difficile à cerner, mais, tout de même, le christianisme ne l lévite 
pas en parlant d'une création amoureuse. On verra, avec Balthasar, 
que cette création incluait déjà une référence au Samedi saint pour 
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pouvoir tenir compte de la liberté humaine: 
Il Si agi t de "mesurer tout ce que Di eu 
a risqué quand il a créé des êtres libres 
et capables de le contredire en pleine face. 
Devait-il les damn~r? Il était alors perdant 
au jeu cosmique qu'il avait engagé. Devait-
il simplement leur faire grâce? Il n'aurait 
alors pas pris leur liberté au sérieux et 
1 'aurait arbitrairement court-circuitée. 
Comment pouvait-il donc prendre ce risque? 
A une seule condition: que, depuis l'origi-
ne (et on devine par là le rôle du Christ 
comme médiateur dans la création), le Fils 
éternel se porte garant des pécheurs par 
une solidarit~ absolue avec eux, jusqu'à 
1 1 abandon par Dieu. Clest à ce seul prix 
que Dieu a pu déclarer "très bon" ce monde 
atroce et lui donner d'être". (T.c. p.58) 
Dans ce texte, on parle d'abandon par Dieu et de solidarité; 
nous reviendrons sur ces thèmes. Pour 1 'instant, retenons 1 'idée de 
la confrontation entre la liberté amoureuse de Dieu et la liberté 
humaine. Jésus-Christ, en tant que Fils de Dieu, a assumé le risque 
pris par le Père en assumant les conséquences de la mauvaise uti1i-
sation de la liberté humaine. 
Nous sommes remontés jusqu'à la création parce que clest là que 
se situe le point de départ de la liberté humaine; mais, évidemment, 
la problématique est présente aujourd'hui tout autant qulau moment 
de la création. Le risque pris par Dieu est actuel parce qulaujour-
d'hui encore des êtres humains sont libres et peuvent mal utiliser 
leur liberté. Le retour en arrière jusqu'à la création est davanta-
ge une remontée logique qulune remontée historique. Il faut, logi-
quement, que la liberté humaine soit assumée par Dieu lui-même qui 
1 la créée. 
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Dieu donne à l 'homme la faculté d'accom-
plir un choix négatif à son égard qui pour 
les hommes apparaît définitif, mais qui n'est 
pas estimé tel par Dieu. Non certes que le 
choix de l 'homme serait mis en question de 
l'extérieur -- ce "qui reviendrait à mépriser 
la liberté qui lui est offerte -- mais Dieu, 
de son propre choix divin, a voulu accompa-
gner l 'homme et entrer avec lui dans la plus 
extrême situation de son choix négatif. 
(A.c.m. p.B) 
Quelle est cette extrême situation du choix négatif de l'homme? 
Nous l'avons vu, l'ultime situation, c'est la mort expérimentée com-
-
me une punition définitive, loin de Dieu. Si Dieu, en Jésus, veut 
accompagner l 'homme jusque là pour prouver son amour, alors il doit 
expérimenter la mort en elle-même dans son caractère de punition et 
dans son caractère définitif. C'est cela le Samedi saint: 
Il Y a, le Samedi saint, la descente aux 
enfers de Jésus mort, c'est-à-dire (en sim-
plifiant beaucoup) qu'il se solidarise hors 
du temps avec les hommes perdus loin de 
Dieu. Pour eux, ce choix, par lequel ils 
ont préféré leur "moi" au Dieu de l'amour 
qui s'oublie lui-même est définitif. C'est 
dans cette situation définitive (de la 
mort) que descend, mort, le Fils. (A.c.m. 
p.B) 
L'homme a choisi de se couper de l'Amour, mais l'Amour lui-
même peut refuser cette séparation et rejoindre de nouveau le pé-
cheur -- le "séparé" -- sur son propre terrain, sur le terrain de 
son isolement définitif. C'est tout le mystère de l'Alliance renou-
velée, de la véritable "nouvelle" Alliance. L'être humain a brisé 
l'Alliance d'amour par le péché et c'est ainsi que la mort est en-
trée dans le monde comme ultime séparation; pour "refaire" une nou-
velle Alliance, il fallait que l'initiative de Dieu aille jusqu'à 
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rejoindre 1 'homme sur le terrain de la mort et lui donner ainsi une 
preuve d'amour qui soit plus forte que sa séparation. C'est ce que 
Jésus fait le Samedi saint avec les pécheurs. 
Il est un mort avec eux. Mais c'est par 
un amour qui va jusqu'au bout. Et c'est 
justement par là qu'il trouble l'absolue 
solitude volontaire du pécheur. Le pécheur, 
qui veut être "damné" loin de Dieu, retrou-
ve Dieu dans sa solitude, mais Dieu dans 
l'impuissance absolue de l'Amour, Dieu qui 
au-delà du temps, se solidarise sans fin 
avec celui qui se damne. Le mot du psaume 
"si je me couche dans les enfers, tu y es 
aussi" (l39,8b) reçoit par là un sens tout 
nouveau. La liberté de la créature est res-
pectée, mais Dieu la rejoint à l'extrême 
de la Passion et la reprend de plus pro-
fond qu'elle (,Ül.neJU1O PJtonu.n.cUoJt) ("plus 
profond que l'enfer") disait saint Gré-
go i re l e Gr and. (A . c . m. p. 8 ) 
C'est Dieu qui a toujours le dernier mot de l'amour et de la 
liberté, même en laissant l'homme libre. Si l'homme est libre, Dieu 
aussi l'est, et Lui n' utilise sa liberté que pour aimer jusqu'à 
l'extrême. Il l'utilise même pour sortir l 'homme de l'impasse dans 
lequel l'a mis l'exercice égo'ste de sa liberté. 
Dieu peut rejoindre et reprendre à la 
base la liberté de la créature qui s'abî-
me dans le néant de la perdition, par une 
"néantisation" plus profonde encore, parce 
que proprement divine. (G.C. p.186) 
Ce premier jalon permet déjà de saisir la logique interne du 
salut telle que Balthasar la voit; la création d'êtres libres "im-
plique" le Samedi saint. 
Par les deux autres interrogations tirées de l'ancienne Allian-
ce, nous verrons encore mieux la logique du salut et comment cette 
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logique éclaire le mystère du Samedi saint . 
2. Deuxième guestion: La colère de Dieu dans la Bible: 
Face à la mauvaise utilisation de la liberté humaine 
qui aboutit au péché, la Bible parle de la colère de Dieu. Dans ce 
second questionnement sur la logique interne de l 'histoire du salut, 
nous verrons d'abord de quoi exactement la Bible parle lorsqu'elle 
nous dit que Dieu se met en colère. Il ne saurait être question ici 
d'évacuer le problème de la colère divine en répondant simplement 
que ce thème de la colère n'est qu'une séquelle de l'anthropomor-
phisme vétérotestamentaire. Le thème est partout présent jusque dans 
la plupart des livres du Nouveau Testament. Et d'ailleurs, nous ver-
rons qu'il est d'une importance capitale, ne serait-ce que pour nous 
conduire encore une fois jusqu'au centre de l 'histoire du salut 
qu'est le Samedi saint. 
Tout d'abord, voyons comment Balthasar présente cette colère 
de Dieu: 
Cette colère n'est pas un "comme si", 
mais la pleine réalité: elle est le non 
catégorique de Dieu au comportement adop-
té en face de lui par le monde. Dieu se 
doit à lui-même et à la justice d'amour 
de son alliance, de prononcer ce non et 
de le maintenir aussi longtemps que sa 
volonté ne sera pas accomplie sur terre 
comme au ciel. (G.C. p.179) 
Quand on pense à la colère, on oublie souvent le sens théolo-
gique de cette colère et on n'en voit que l'imagé négative d'un 
Dieu victime des passions de vengeance et d'agressivité. C'est le 
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sens théologique de cette réalité qu'il faut saisir et peut-être y 
verrons-nous une réaction plus amoureuse que celle qui risque de 
nous apparartre ~ premiêre vue. 
Il Eh Dieu, la colêre n'est pas une passion; elle est la répro-
bation totale du péché, négateur de la bonté divine." (A.c.m.r. 
p.22) 
Peut-on imaginer que Dieu ne soit pas contre le péché? Il est 
absolument contre le péché parce que le péché est le non-amour. 
Et cette absolue réprobation est exprimée dans la Bible par le con-
cept de co1êre et par des images qui illustrent le sérieux et le 
caractêre radical de cette réprobation. 
La co1êre est donc la réaction divine a l'attitude pécheresse 
de 1 'homme: deux attitudes qui semblent bien irréconciliables. Plus 
l'homme pêche, plus Dieu entre en colêre; et le fossé se creuse. 
On .arrive ~ - tirie sbrte 'd~1mpasse qui ~s~d'autantplus dramatique 
que les deux partenaires de ce drame s'étaient plutôt engagés dans 
une histoire d'amour et que cet amour persiste encore. 
En effet, Dieu aime l'homme et 1 'homme a encore en lui-même 
cette aspiration a répondre a l'amour par l'amour. L'histoire de 
l'Alliance était une hisoire 00 "dês le début un oui d'amour réci-
proque et reconnaissant" , (D.e.D. p.19) devait persister et crortre 
pour le bonheur de l'un et l'autre partenaire. 
Au fond, Dieu, dans son amour, voulait tout simplement amener 
l'homme a participer au bonheur divin d'aimer. Il avait choisi 1 'hom-
me comme partenaire d'amour par pure gratuité. 
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"eet amour requiert comme réponse l 1 amour libre de l 'élu, parce 
que, à l 1 amour libre, on ne peut répondre que par un amour libre ." 
(D.e.D. p.19) 
Mais, comme chacun sait, l 'histoire a mal tourné et le péché 
est venu rompre l'Alliance et a provoqué la colère, le "non" répro-
bateur de Dieu avec toutes ses conséquences. Si Dieu a eu l'initia-
tive du premier oui qui entraînait le oui de l'homme, clest l 1 homme 
par contre qui a eu 11 initiative du non qui a entraîné le linon que 
Dieu oppose à ce non". (J-.n.c. p.34) L'homme a dit non à l'amour, 
Dieu a dit non au non-amour. On voit bien que le non de Dieu est 
une attitude inspirée par l'amour. 
En somme, amour et colère sont deux figures indispensables 
d'une même réalité. On peut même dire que la colère est une forme 
d'amour. 
Que l Ion écoute attentivement les paroles 
de Jésus contre celui qui est cause de scan-
dale: il serait préférable pour lui de se 
voir suspendre une meule autour du cou et 
d'être englouti en pleine mer (Mt 18,6). Ici 
on perçoit exactement ce qulest la colère de 
Dieu en tant que revers de son amour (pour 
"l'un de ces petits"). (M.p. p.136) 
Clest parce qu'il aime que Dieu est en colère. Il aime l'homme; 
donc il déteste le péché qui détruit 1 1 homme. Fondamentalement, la 
colère divine clest ceci: "Dieu en aimant 1 1 homme pécheur, hait le 
péché et le condamne." (A.c.m.r. pp .22-23) "Rien n'empêche que Dieu, 
qui aime les pécheurs, manifeste sa colère contre le péché qu'il ne 
peut que ha~r . " (J.n.c. p.31) 
Dieu condamne le péché en faisant entrer dans le monde la mort 
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-- la séparation ultime -- comme punition face au péché . Clest jus-
que-là que va son rejet du péché. L'homme rompt l 'Alliance par son 
péché, mais Dieu aussi rompt en quelque sorte par sa colère. Il y a 
1 'initiative du non de l 1 homme mais il y a aussi le non de Dieu à 
ce non. Le péché et la colère, clest la rencontre des deux IInons", 
et clest précisément cette rencontre qui a fait entrer la mort dans 
le monde. 
Finalement, Dieu est en quelque sorte dans une impasse. D'un 
côté, Il doit faire mouri~ à cause du péché; et H'un autre côté, Il 
aime 11 homme pécheur. Il déteste et veut détrui re le péché, lima i s 
ce péché détesté se trouve précisément dans l 1 homme aimé; clest lui 
qui l'a corrrrnis li • (A.c.m.r. p.23) 
Comment Dieu pourra-t-il faire pour sortir de cette impasse? 
Il doit assurément réussir à détruire le péché sans détruire le 
pécheur. Il Il faut donc trouver une méthode pour séparer 1 e péché 
du pécheur." (A.c.m.r. p.23) 
La colère doit pouvoir slexercer sur le péché sans slexercer 
sur le pécheur et pour cela il faut corrrrne une espèce de distilla-
tion mystérieuse. 
Pour Balthasar, c'est exactement cette mystérieuse séparation 
qui est accomplie par l 'expérience christologique du Samedi saint. 
Le raisonnement est le suivant: il faut sortir le péché du pé-
cheur et laisser la colère s'exercer sur le péché . Cette séparation 
se fait lorsque Jésus, le pur par excellence, est identifié au péché 
et devient ainsi 1 'objet de la colère . Nous sorrrrnes ici au coeur du 
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mystère pascal. Du point de vue de 1 'expérience que fait ici le Christ, 
Ba lthasar di t que 1 e pur Si enfonce dans 11 antimonde de 11 impur "jus-
que dans cet éloignement même et cette aliénation qui sépare comme 
une réalité objective Dieu et le pécheur". (N.p.r. p.22l) 
ilLe péché nlest pas un néant, mais une réalité." (N.p.r . p.222) 
Clest à cette réalité que le Christ a été identifié et clest en se 
basant sur cette identification que 1 Ion peut dire qu'il a fait l'ex-
périénce du délaissement par Dieu. 
Cette expérience est celle du péché livré 
aux mains de la justice divine, au feu de 
la sainteté de Dieu. Ce qui est contraire à 
celle-ci ne peut être que rejeté par elle. 
Pour que le Christ puisse connaître cette 
répulsion il a dû en quelque sorte s'iden-
tifier avec le péché des autres. (A.c.m.r. 
p. 36) 
Le Samedi saint, Jésus expérimente "l'objectivité" du péché, 
sans en expérimenter la subjectivité. Jésus nlest pas subjectivement 
pécheur et clest pour cela qu'il peut être identifié au péché "objec-
tif" c'est-~-dire le péché séparé de la subjectivité du pécheur .-"le 
péché en tant que tel, non plus le péché qui s'attache à 1 1 homme par-
ticulier, le péché i1carné dans des existences vivantes, mais le pé-
ché abstrait de cette individuation." (M.p. p.166) 
Nous reviendrons sur toute cette question de l'identification 
au péché et de 1 'expérience du péché. Pour 1 'instant, retenons que 
cette identification est la manière que le Dieu amoureux a trouvée 
pour sortir de 1 'impasse dans lequel 1 lavait mis le péché de 1 1 homme. 
La colère divine peut slexercer sur le péché comme il .se doit, et 
du même coup c'est l'amour qui s'exerce jusqu ' à l'extrême . L'amour 
a poussé Jésus-Christ à s'identifier au péché et ainsi la colère a 
pu anéantir le péché sans anéantir le pécheur. Dans la mort que le 
Christ assume, c'est la destruction du péché qu'il assume aussi . 
3. Troisième question: Les morts avant le Christ : 
Encore une fois, nous verrons ici comment le question-
nement suscité par la situation des morts avant le Christ nous amè-
nera jusqu'au Samedi saint par le cheminement de la logique interne 
de la révélation biblique. 
Au départ de cette interrogation, nous aimerions tout de suite 
apporter une précision qui nous sera très utile. Quand on parle des 
morts lIavantll le Christ, il faut bien saisir que cet lIavantll est à 
comprendre dans un sens logique puisqu'au-delà de la mort, il n'y a 
pas de temps, donc pas d'avant ni d'après. 
IILes choses situées au-delà de la mort ne sont pas, bien enten-
du, soumises à la temporalité et au changement. 1I (D.h.a. p.263) 
Lorsqu'on se demande ce qui est arrivé à ceux qui sont morts 
avant le Christ, c'est une façon de se demander ce qui serait arri-
vé II sans ll le Christ. Ou, pour parler autrement, c'est une façon de 
se demander ce qu'apporte le Christ dans la révélation. 
Les croyants de l'ancienne Alliance qui n'avaient pas la révé-
lation du salut chrétien, avaient toute une réflexion sur la mort; 
pour bien comprendre ce que le Nouveau Testament annonce comme salut 
face à la mort, il faut d'abord bien saisir ce que l'Ancien disait 
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sur cette mort -- sur les morts, plus exactement . 
Nous partirons donc, pour répondre à notre troisième interro-
gation, de la théologie vétérotestamentaire de la mort telle que 
présentée plus haut dans le premier chapitre. Nous insisterons par-
ticulièrement sur le caractère définitif de la mort dans llAncien 
Testament, parce que cette insistance nous permettra de mettre en 
lumière certains aspects particuliers du Samedi saint. 
Dans la vision de l lancienne Alliance, tout le monde, à cause 
du péché, meurt et descerid définitivement aux enfers. 
IIIl nly avait, lIavantli (à prendre au sens logique!) la mort de 
Jésus en croix et sa descente aux enfers, aucun accès au ciel (Hé. 
11 ,39-40).11 (Esch. p.280) 
La mort, pour l IAncien Testament, a non seulement un caractère 
inéluctable mais elle est aussi définitive; on y entre et on y reste. 
Elle lIest de. jUJte. définitive: elle est poe.n.a. damn.,LlI. (M.p. p.158) 
Clest la peine qui pèse sur l Ihumanité toute entière à cause 
du péché originel comme nous 1 lavons déjà vu. 
Clest donc à cette vision biblique de la mort que la révélation 
chrétienne doit faire face. Et nlallons pas atténuer le caractère 
universel de cette mort punitive en parlant des saints de l lAncien 
Testament qui pouvaient en quelque sorte se distiriguer, quant à la 
mort, des injustes et des pa'ens. La Bible est claire: IITous les 
hommes, même les saints ancêtres, avant la venue du Christ, descen-
dirent dans 11-<..n.neJt.n.wn. 1I (M.p. p.157) 
Ici, la difficulté théologique qui nous fera saisir la logique 
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du salut vient justement de cette notion de "saints ancêtres". Si 
tous ont péché et sont privés de la gloire de Dieu, comment peut-on 
parler théologiquement de saints ancêtres. Pour être saint il faut 
d'une façon ou d'une autre participer a la grâce sanctifiante du 
Christ. 
Quand on se place du point de vue de la révélation "après" le 
Christ, on voit qu'il y a déja une grâce agissante "avant" le Christ 
et que "avant" lui, il était possible de participer au salut. Il y 
a alors comme une contradiction aveC1e caractère _Liniv~rsel et défi-
nitif de la poena damni. C'est en voyant bien cette difficulté qu'on 
pourra le mieux saisir la vérité que nous révèle la Bible. 
Il existe déjà ,avant le Christ -- mani-
festé chez les juifs, mais certainement ca-
ché chez tous les peuples -- un ordre du 
salut orienté vers le Christ, qui permet 
de quelque manière, d'être "juste" en co-
opérant avec la grâce de Dieu, et aussi, 
au milieu de la poe.na. damni, "d'attendre" 
une rédemption. (M.p. p.158) 
Il Y a là une ambigu'té du point de vue théologique: attendre 
une rédemption alors que la poena damni est en soi définitive. En 
fait, il vaudrait mieux parler "d'anticipation" (cf. Esch. p.281), 
si l'on veut être plus juste et demeurer dans la terminologie -- tou-
jours inadéquate -- de la temporalité. Le principe en cause ici est 
le suivant: 
S'il peut y avoir dans 1 'Hadès la lumière 
spirituelle de la foi, de l'espérance et de 
la charité (ce que la théologie classique 
de l'Ancien Testament ne sait pas), cette 
lumière ne peut provenir que de la future 
rédemption par le Christ. (G.C. p.200) 
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Toute gr!ce vient du Christ; celui qui est mort avant le Christ 
peut donc être Il juste" grâce au Chri st. SI il est juste, il peut es-
pérer participer à toute la gr!ce du Christ, même à sa Résurrection . 
"L ' hadès, vu christo1ogiquement, reçoit ainsi un certain carac-
tère c.oyu;{,UloyLYle1.. Il (M. p. p. 159) 
Balthasar parle d'un caractère conditionnel et non d'un carac-
tère provisoire. La poena damni ne saurait être provisoire. 
Même ce caractère I conditionne1" est en contradiction apparente 
avec le caractère univers-el de la poena damni. Clest là 11 ambiguHé 
à élucider. 
Par quoi est conditionnée la poena damni? Comment pouvait-on 
échapper à son caractère universel? La réponse à ces questions pas-
se par la contemplation du mystère du Samedi saint. 
La condition pour échapper à la poena damni était, et est tou-
jours, de participer à la grâce de Jésus qui, en prenant lui-même 
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la poena damni, nous permet d'en être sauvés. Clest ce que dit Ba1tha-
sar: "De même qu'il était convenable qu'il mourût pour nous délivrer 
de la mort, il était convenable qu ' i1 descendit dans 11 Hadès pour 
nous délivrer de la deoc.rue dans 1IHadès." (M.p. p.160) 
Clest Jésus-Christ qui conditionne notre mort définitive ou 
notre salut définitif. Le "si" qui fait la différence vient du Samedi 
saint. 
Si, par la grâce pré-agissante du Christ, 
ceux qui vivent avant lui dans la charité 
n'éprouvent pas toute la poena damnl vrai-
ment méritée (parce qu ' i1s attendent le 
Christ dans la lumière de la foi, de la cha-
rité et de l 'espérance) , qui par ailleurs 
l'éprouve réellement, sinon le Rédempteur 
lui-même? (M.p. pp.159-l60) 
Le Samedi saint, le Christ, après avoir assumé l'événement de 
la mort, assume l'état de mort, la poena damni avec son caractère 
définitif parce qu'intemporel. Au-delà de la mort, il n'y a pas de 
temps. Si Jésus a voulu nous libérer de cette perdition dans l'au-
delà, il a fallu qu'il entre lui-même dans l'intemporalité de la 
perdition: 
Il y a, le Samedi saint, la descente aux 
enfers de Jésus mort, c'est-à dire (en sim-
plifiant beaucoup) qu'il se solidarise hors 
du temps avec les hommes perdus loin de Dieu 
( ... ) C'est dans cette situation définitive 
(de la mort) que descend, mort, le Fils 
( ... ) qui, au-delà du temps, se solidarise 
sans fin avec celui qui se damne. (A.c.m. 
pp.8-9) 
Il faut à ce propos se souvenir toujours 
que l'abandon de Dieu n'a pas de temps (par-
ce qu'il est définitif et non momentané, et 
qu'aucune espérance ne subsiste plus en lui); 
que le Samedi saint n'a pas de temps, parce 
que le mort qui doit partager le sort de 
ceux qui sont séparés de Dieu, ne peut pas 
non plus être ramené à la vie par la "vertu 
de Dieu". (U.e.C. p.45) 
Balthasar emploie le terme "hiatus" pour parler de ce moment 
du Samedi saint qui est à la fois une réalité intemporelle et défi-
n'itive bién que le mot "définitif i ' lui-même garde toujours une nu-
ance de temporalité. 
ilLe hiatus entre Vendredi saint et P~ques ne peut être franchi 
par aucune chronologie." (R.c. p.94) 
Le hiatus est comme une discontinuité, une interruption du 
temps. Pour nous, le Samedi saint, c'est le temps qui sépare le 
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Vendredi saint du Dimanche de Pâques, mais, pour Jésus, le Samedi 
saint est sa sortie du temps. Et -- même si ce nlest pas le lieu 
ici d'en discuter -- on ne peut pas dire qu'il est entré de nouveau 
dans le temps lors de sa Résurrection "trois jours après" sa mort. 
Pour bien saisir le mystère du Samedi saint dans son aspect le 
plus central, il faut se placer du point de vue du Christ puisque 
clest lui qui en fait l'expérience. De ce point de vue, le hiatus 
est donc ceci: "Jésus tombe dans ce qui nia ni temps ni lieu, tandis 
que pour nous (le samedi -saint), le temps chronologique superficiel 
continue de se dérouler." (D.e.D. p.43) 
Clest ainsi que les morts "avant" le Christ peuvent participer 
à son salut jusque dans l 1 intemporalité de l lau-delà. Le Christ a 
pris sur lui-même ce dont il voulait sauver tous les hommes. Il a 
pris l 'universalité et l 'intemporalité de la mort pour sauver tous 
les hommes de tous les temps. 
4. Conclusion sur les trois guestions: 
L'énoncé fondamental auquel les trois questions nous 
ont fait aboutir finalement clest que Jésus a assumé lui-même ce 
qui devait nous arriver, et par là, il nous 1 la épargné. 
Dans 1 loeuvre de la création, il a assumé lui-même les consé-
quences désastreuses de la mauvaise utilisation de la liberté hu-
maine. Dans le cas de la colère divine face au péché, il a accepté 
d'être lui-même 1 'objet de la colère en s'identifiant au péché. 
Dans le cas des morts avant le Christ, il est devenu la condition 
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de leur salut en assumant lui-même le caractère définitif et in-
temporel de la mort, fruit du péché. 
Au fond, nous nous retrouvons en présence d'une vérité chré-
tienne assez simple: le Christ nous libère de la mort en l'assumant 
lui-même. Une vérité simple mais qulon a peut-être tendance à ou-
blier surtout lorsqu Ion commence à en saisir les conséquences théo-
logiques apparenment audacieuses. 
Dans la citation qui suit, Balthasar indique le coeur de la 
révélation chrétienne et -il signale qulen occident nous avons peut-
être perdu de vue cet essentiel: 
Clest une lacune de la théologie occi-
dentale que de ne pas peser assez sérieu-
sement de quoi Dieu nous a rachetés. Ce 
"de quoi", que la théologie orientale re-
garde attentivement, nlest rien de moins 
que l'enfer; l 'éternelle exclusion du lieu 
où est Dieu. Certes, le monde de promesse 
qulest l 'Ancien Testament appartient déjà 
à la rédemption; mais il est d'une impor-
tance décisive que, dans ce monde de pro-
messe, un regard reste possible dans ce 
qui "de droit" attendait l 1 humanité, com-
me suite naturelle de l 'existence terres-
tre vécue comme elle l'était. Le tenmin~ 
a quo de la rédemption nlest pas quelque 
possibilité idéale, mais la réalité la 
plus authentique de toutes. 'Réalité si 
authentique que le Rédempteur, dans sa 
souffrance à la place des pécheurs, doit 
descendre en elle, pour l 'éprouver du de-
dans et être, en elle aussi, conformé à 
ses frères. (D.h.a. p.263) 
Retenons la dernière phrase: Jésus éprouve "du dedans" la pei-
ne de l'enfer; il le fait "à la place" des pécheurs. Ces deux véri-
tés sont essentielles et inséparables. Le Samedi saint est à la fois 
un mystère essentiellement christologique (c'est-à-dire expérimenté 
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par le Christ) et essentiellement salvifique (c'est-à-dire pour le 
salut des hommes). On retrouve ces deux vérités importantes dans une 
phrase de saint Paul qui est au centre de toute la christologie et 
la théologie de Balthasar: "Jésus est mort pour nous" . 
Cette phrase exprime finalement le coeur du Samedi saint. Et 
pour nous permettre de creuser davantage ce mystère nous essaierons 
d'app~ofondir le sens de cette phrase en étudiant la théologie de la 
rédemption et de la substitution chez Balthasar. 
B. Le mystère de la rédemption: 
Introduction: 
Ce que nous avons vu jusqu'à maintenant nous a amenés à 
constater que le mystère du Samedi saint est au coeur du mystère de 
la rédemption. Et il ne faut pas beaucoup d'expérience dans l'étude 
de la théologie pour savoir que le mystère de la rédemption est un 
point extrêmement important de la révélation chrétienne. C'est ce 
qui fait qu'à travers les vingt derniers siècles, la plupart des 
grands théologiens se sont penchés sur l 'étude de ce mystère et ont 
produit des théories diverses qui ont plus ou moins marqué l 'his-
toire. Pour présenter la pensée de Balthasar sur ce sujet, nous a-
vons choisi l'approche comparatiste dans un premier temps afin de 
faire mieux ressortir la position de Balthasar. Dans un second temps 
nous présenterons la position de Balthasar lui-même sur le mystère 
de la rédemption. A la fin de ce volet B du troisième chapitre, nous 
rattacherons cette théologie de la rédemption au mystère du Samedi 
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saint . 
1. Approche comparatiste: 
Introduction: 
Dans cette partie sur la théorie de la rédemption, 
notre but est toujours et avant tout de présenter la pensée de Bal-
thasar sur ce point qui est directement lié au thème du Samedi saint . 
Si nous employons 1 lapproche comparatiste, clest uniquement parce 
que et dans la mesure où Balthasar lui-même 1 la employée pour pré-
ciser sa propre pensée. Llapproche comparatiste ne nous fera pas 
sortir des oeuvres de Balthasar, sinon il nous aurait fallu déborder 
beaucoup trop largement les cadres de ce mémoire. Nous nous limite-
rons aux théories que Balthasar lui-même a choisi de comparer avec 
la sienne. De même, nous nous limiterons à la présentation qu li1 
fait lui-même de ces théories. 
Clest habituellement avec un esprit critique que Balthasar pré-
sente les théories différentes de la sienne; il serait certainement 
intéressant de vérifier ou de discuter certaines de ses présenta-
tions mais cela ne serait pas utile pour 1 latteinte de notre objec-
tif qui est essentiellement de mettre en lumière la position de 
Balthasar. Pour cette raison, nous passerons rapidement sur les po-
sitions qui servent de point de comparaison sans faire toutes les 
nuances qui, dans un autre contexte, pourraient être nécessaires. Il 
faut bien comprendre que 1 1 approche comparatiste ne sert que dlin-
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troduction ! la présentation de la théorie de la rédemption chez Bal-
thasar lui-même. 
Dans cette approche comparatiste faite! partir des critiques 
de Balthasar, nous verrons, dans l'ordre, les critiques suivantes: 
critique de la Passion-symbole; critique de la Passion-solidarité; 
critique de la Passion-satisfaction; critique de la Passion-châti-
ment. 
a) Cri ti qu'e de 1 a Pass i on-symbo 1 e: 
Balthasar critique fortement toutes les théories 
qui tentent de réduire la Passion de ' Jésus! une "manifestation" de 
1 lamour de Dieu. 
Dans ces théories, Dieu est présenté comme celui qui se récon-
cilie le monde en lui pardonnant unilatéralement et spontanément ses 
péchés. La Passion est alors une manifestation du sérieux de cette 
miséricorde divine. Balthasar critique cette position dans les ter-
mes suivants: 
La Passion de Jésus-Christ nlest pas qulun 
symbole sur lequel on pourrait déchiffrer la 
volonté quia Dieu de nous réconcilier avec 
lui, volonté qui existerait depuis toujours, 
mais qui ne se serait pas encore pleinement 
manifestée. (A.c.m. p.3) 
La Passion de Jésus-Christ est plus qulun symbole de l'amour 
qui réconcilie. Elle est l'acte lui-même de réconciliation comme 
nous le verrons plus loin. De toute façon, pour Balthasar, la rup-
ture de 1 'Alliance ne pouvait pas se réparer uniquement par une at-
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titude miséricordieuse. 
"La possibilité et la réalité terrifiantes du refus adressé 
par la liberté finie à l'amour infini n'est pas quelque chose qu'un 
acte de simple pardon pourrait effacer." (J.n.c. p.32) 
Il faut davantage qu'un renouvellement de l'Alliance, il faut 
une nouvelle Alliance, une véritable rédemption. 
Mais l'objection de certains théologiens s'exprime ainsi: la 
Passion ne peut pas être en elle-même l'acte réconciliateur puisque 
cela reviendrait' à dire qu-' unêvénement tntra-rnondain peut 'fnf1uen-
cer les attitudes divines. 
Il est impossible qu'une cause seconde 
puisse influencer Dieu et le faire changer 
d'avis. L'idée d'un sacrifice qui pouv.ait 
apaiser une divinité irritée était cduran-
te chez les anciens (pa'ens et juifs), 
mais ne nous est plus guère accessible. 
Dieu lui-même est l'initiateur de la ré-
conciliation. (A.c.m.r. p.31) 
C'est ce que disent les tenants de la IPassion-symbo1e". Pour 
eux, si l'on accepte que la Passion ne peut faire changer l'atti-
tude divine, il faut donc considérer cette Passion comme une "ex-
pression" de l'amour éternellement miséricordieux. 
Dieu, dit-on, ne peut pas changer inté-
rieurement à la suite d'un événement terres-
tre, se transformer par exempï e d'un Dieu 
vengeur en un Dieu réconcilié avec le mon-
de; par l'évènement de la Croix il a seu-
lement fait apparaître clairement aux hom-
mes ses vrais sentiments. La Croix n'est 
qu'un symbole du grand amour que Dieu por-
te au monde, l'image du Père qu'il est, du 
père qui a toujours aimé son fils égaré, 
qui guette son retour, qui court vers lui 
pour l'embrasser et tout lui pardonner. 
Ainsi il ne s'est au fond rien passé 
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d'essentiel pour nous dans la déréliction 
de Dieu sur la Croix, dans la soif inferna-
le du supplicié étendu entre terre et ciel, 
expirant dans un grand cri. (N.p.r. p.369) 
Balthasar accepte l 'idéeq~e Dieu ne saurait changer d'avis, 
c'est d'ailleurs une des critiques qu'il fait à la théorie de la 
Passion-satisfaction comme nous le verrons plus loin. Mais cette 
objection n'empêche pas d'affirmer que la Passion et la mort de 
Jésus sauvent réellement. Il est possible de soutenir la réalité 
du caractère intrinsèquement salvifique de la Passion sans pour 
autant dire qu'elle a provoqué un changement d'attitude chez le 
Père, en l 'occurence le passage de la colère à la miséricorde. Nous 
avons déjà vu, dans le volet A de ce chapitre, que l'aboutissement 
ultime de la Passion dans le Samedi saint amène la rédemption hors 
du temps et qu'en ce sens la rédemption était déjà présente et 
agissante au moment même de la création. Le Père n'a donc pas "chan-
gé d'idée" ou d'attitude au moment où son Fils est mort à Jérusalem. 
Mais il fallait tout de même que ce Fils se fasse homme, entre dans 
le monde et assume l'état de mort r~gnant dans le monde à cause du 
péché du monde. Il le fallait pour sauver ce monde jusque dans les 
conséquences du péché dans l'état de mort. 
L'erreur que font certains théologiens, c'est qu'en refusant 
la théorie de l'influence sur Dieu d'un sacrifice, ils en arrivent 
à affirmer que Dieu seul est l'initiateur de la réconciliation et 
ils réduisent la mission de Jésus de Nazareth à une proclamation de 
la promesse de réconciliation. Sa mort est alors la conséquence de 
cette proclamation surtout parce que "les siens ne l'ont pas re-
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çu·" . 
Dans cette ligne de pensée, Karl Rahner parle de la mort du 
Christ comme étant une "causa1ité quasi-sacramentelle selon un sym-
bolisme réel (rea1 symbo1isch), dans lequel la chose désignée (la 
volonté sa1vifique de Dieu) pose elle-même un signe (la mort de Jé-
sus, qui sera ressuscité)." (A.c.m.r. p. 31) 
Même s'il vient de Dieu lui-même, le signe dont parle Rahner 
reste un signe. On demeure dans la réduction I symbo1isante". Cette 
,théorie se ramène finalement à ne voir en Jésus et dans sa Passion 
que la proclamation de l'amour du Père. La Passion et la mort ne 
seraient pas le lieu réel du salut mais le signe ou l'expression de 
ce salut . 
Balthasar s'objecte en parlant de ... 
l'impossibilité théologique d'une théorie 
très répandue aujourd'hui, et selon laquelle 
les souffrances du Christ sur la croix au-
raient été sans importance pour la Rédemp-
tion (elles consisteraient simplement à vi-
vre la condition humaine après l'avoir as-
sumée: tout se ramènerait à son abandon 
complet à Dieu dans sa mort ( ... ). L'ab-
négation de la mort de Jésus serait alors 
à considérer comme le semi-sacrement par 
lequel Dieu voulait exprimer ultimement 
(lfina1ement") sa réconciliation depuis 
toujours acquise avec le monde. Pareil 
échafaudage rationaliste passe négligem-
ment à côté de toutes les tentatives de 
l'Ecriture et de la théologie tradition~ 
elle pour rendre compte de la "substitu-
tion" sacrificielle du Christ. (N.p.r. 
p.218) 
Balthasar ne nie pas que la Passion soit la plus belle expres-
sion de l'amour de Dieu. Il veut simplement dénoncer l'erreur de 
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ceux qui la réduisent à une "man ifestation" _ou à un symbole . Pour 
lui, la Passion est le lieu concret où se réalise le salut, comme 
nous le verrons encore mieux plus loin. 
b) Critique de la Passion-solidarité : 
Nous verrons ici les critiques faites par Bal-
thasar envers ceux qui réduisent la Passion à un autre de ses as-
pects. 
L'aspect de la solidarité est indéniablement lié à la Passion 
du Christ, mals en la réduisant à cet aspect, on la coupe de l'es-
sen t i el qui est 1 a - II su b st i tut ion Il et non 1 a sol i da r ité . 
D'abord, il Y a une façon de parler de la solidarité qui re-
vient à la même réduction que celle qui a été critiquée plus haut. 
Non que, comme plusieurs théologiens le 
prétendent aujourd'hui, la crucifixion de 
Jésus entre deux criminels n'ait été rien 
d'autre que la conclusion logique de son 
attitude de toujours -- se solidariser et 
faire table commune avec les publicains, 
les prostituées et les pécheurs en géné-
ral, en vue d'exprimer la totale volonté 
de pardon de Dieu. (N.p.r. p.2l0) 
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Cette façon de présenter la Passion réduit encore une fois celle-
cià une "expression" de la totale volonté de pardon de Dieu. 
Il y a d'autres auteurs qui font de la Passion une conséquence 
de la solidarité de Jésus avec les pécheurs; l'accent est mis ici 
davantage sur la solidarité au coeur même de la Passion plutôt que 
sur l'aspect symbolique de la Passion. 
Doit-on se contenter de la formule tant 
affectionnée aujourd'hui, selon laquelle 
Jésus aurait mené une vie toute donnée à 
ses frères -- l'annonce du Royaume serait 
essentiellement celle du partage avec ses 
semblables -- si bien qu'il s'ensuivrait 
automatiquement qu'il se serait engagé pour 
sa doctrine et ses actes jusqu'à la mort, 
et aurait ainsi livré sur la croix la plus 
grande épreuve de son "être-pour-nous"? 
Mais qui ne voit l ' équivoque de cette der-
nière formule purement humaniste sous le 
couvert de l'orthodoxie? (C.J. p.36) 
L'équivoque, c'est que la solidarité vue purement et simple-
ment comme une solidarité avec les hommes ne peut pas avoir de lien 
avec la rédemption. En quoi la solidarité en elle-même peut-elle 
sauver? "A quoi me sert-il, si je souffre d'un cancer, qu'un autre 
se laisse infecter par la même maladie -- pour me tenir compagnie?" 
(A.c.m.r. p.ll) 
Certains auteurs trouvent l'efficacité salvifique de cette so-
lidarité de la façon suivante: 
"Grâce à sa solidarité avec nous, nous devenons tous solidaires 
de sa foi qui peut vaincre désormais en chacun de nous l'incrédulité 
humaine." (A.c.m.r. p.30) 
En entrant dans la foi du Christ, il serait possible de s'aban-
donner complêtement à Dieu comme lui l'a fait et ainsi laisser entrer 
le salut dans nos vies. 
On voit encore une fois ici que ce n'est pas la Passion elle-
même qui sauve du péché mais l'acte de foi "copié" sur l'exemple du 
Christ. Cette théorie évite "l'échange" entre le Christ et le pécheur, 
la substitution tel que nous le verrons plus loin. · Finalement elle 
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ramène la Passion à une solidarité dans la foi et on ne voit pas 
bien le lien entre cette solidarité et le fait d'être sauvé du pé-
ché. 
Encore une fois Balthasar ne nie pas que la solidarité soit 
un aspect de la Passion, mais il refuse d'en réduire l'essentiel à 
cet aspect particulier~ . 
. "11 est certain que la solidarité est un aspect du mystère de 
la Croix mais quand ce mot est le dernier et le seul recours, le 
croyant ne peut avoir que de la méfiance. Il (C.J. p.40) 
"Evidemment, la croix manifeste une !'solidarité" de Jésus avec 
les pécheurs; mais ce mot, aujourd'hui à la mode, est fondamentale-
ment trop faible pour exprimer toute la profondeur de l'identifica-
tion à la fois imposée et assumée." (J.n.c. p.34) 
Nous verrons plus loin les nuances faites par l'auteur dans son 
utilisation du concept de solidarité par rapport à celui de substi-
tution. Nous verrons alors plus en détail comment Balthasar montre 
à la fois la convenance et les limites du concept de solidarité. 
Nous nous limitons pour l'instant à sa critique de la réduction de la 
Passion à un de ses aspects particuliers, et en guise de conclu-
sion: 
Il convient de prendre ses distances par 
rapport aux théories qui banalisent les cho-
ses et voudraient que sur la croix, Jésus 
aurait seulement tiré les dernières consé-
qUtnces de la solidarité qu'il avait tou-jours manifestée avec les pécheurs; de mê-
me qu'il avait mangé avec les publicains 
et les femmes légères, il se serait aussi 
laissé crucifier entre deux larrons. Cela 
est assurément vrai; mais ce n'est pas tou-
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te la vérité. (J.n.c. p.33) 
t} Critique dela Passion-satisfaction: 
La théorie de la satisfaction est habituellement 
attribuée à saint Anselme. Ici, nous critiquerons, avec Balthasar, 
une certaine façon d'interpréter la "Passion-satisfaction" sans pour 
autant faire toutes les nuances nécessaires pour savoir si ce que nous 
critiquons est bien la pensée de saint Anselme ou non (ce nlest pas 
ici notre sujet). Nous critiquons une certaine façon " de voir ~a Pas-
sion; nous ne critiquons pas saint Anselme. 
Commençons par une présentation succinte de la théorie: 
La théorie s'appuie sur deux bases prin-
cipales: pour qu ' i1 y ait expiation et ré-
tablissement de l 1 ordre du monde compromis, 
il faut offrir à Dieu en sacrifice un être 
libre et innocent, et ceci ne peut signi-
fier que la mort d'un homme non soumis à 
cette loi de mort qui est le lot de tous 
les pécheurs, et qui, en second lieu, pos-
sède (comme Fils de Dieu) une telle digni-
té que sa mort précieuse contrebalance 
toutes les fautes de ses frères humains. 
(N.p.r. p.219) 
Balthasar critique les deux bases de cette théorie. Première-
ment, comme nous l lavons déjà vu, il est métaphysiquement impossible 
qulun événement dans ce monde puisse influencer Dieu ou changer son 
attitude envers les hommes, même si cet événement est la mort de 
son Fil s. 
Il est en effet impossible d'imaginer Jé-
sus subissant une souffrance, peut-être même 
une souffrance pleine de sens, et Dieu trou-
vant comme après coup que cette souffrance 
pleine de sens est suffisante pour récon -
cilier le monde avec lui . (N.p . r . p.2l5) 
Saint Anselme connaissait cette impossibilité métaphysique et 
il en a tenu compte dans ses écrits, mais disons que parfois les au-
teurs qui se servent de la théorie de la satisfaction la poussent 
à un extrême qui la fait tomber sous le coup de la critique méta-
physique. (cf . A.c .m. p.3) 
La seconde base de la théorie porte sur la dignité de la vic-
time offerte en sacrifice; le fait que ce soit le Fils de Dieu qui 
soit sacrifié contrebalance le poids énorme des péchés du monde. 
Voici comment Balthasar critique cet aspect de la théorie: 
Ce qui dans cette théorie demeure cri-
tiquable est le fait que la faute et sa ré-
paration restent extérieures l'une à l'au-
tre; elles sont chacune sur un plateau de 
la balance; le plateau de la réparation 
s ~ abaisse, puisque la valeur de la person-
ne et de l'engagement du Christ le rend 
plus lourd que tout le péché du monde. 
(N.p.r. pp.2l9-220) 
La théorie de la satisfaction dépasse la réduction "symboli-
sante" et indique quelque chose qui dépasse aussi le simple concept 
de solidarité mais elle réduit le mystère de la rédemption à une 
perspective purement juridique, donc abstraite. Dans cette théorie, 
il n'y a pas le véritable échange concret -- dont essaie de tenir 
compte Balthasar -- pour que la Passion du Christ "passe" dans l'ex-
périence salvi fi que du pécheur. 
C'est d'ailleurs la même critique que Balthasar adresse à la 
théorie thomiste des mérites. Lorsqu'on dit que les mérites de la 
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Tête se communiquent à tous les membres du corps, la perspective 
est encore juridique et Ille caractère extérieur de la "substitu-
tion ll nlest en fin de compte pas surmonté ll • (N.p.r. p.220) 
On peut faire aussi la même critique à ceux qui interprètent 
la Passion en faisant de Jésus le IIbouc-émissaire li des hommes pé-
cheurs. (cf. N.p.r. p.215) Dans cette perspective, le transfert 
demeure juridique et extérieur comme dans les théories d'imputation 
des mérites. On verra comment, avec le concept de substitution, 
Balthasar dépasse le car~ctère extérieur de ces théories. 
Pour 1 'instant, nous nous écarterons d'un autre extrême en 
voyant les théories habituellement attribuées aux Réformateurs. 
d) Critigue de la Passion-châtiment: 
Luther et les Réformateurs ont voulu tenir comp-
te du sérieux de 1 'identification de Jésus avec les pécheurs. Pour 
certains d'entre eux, au moment de la Passion, le Christ a été char-
gé par Dieu (ou par les hommes selon d'autres) de tous les péchés du 
monde. Cette charge, ils ont tendance à la voir d'une façon telle 
qu'elle leur permet dl lIinterpréter la Passion du Christ comme un 
déchaînement de la colère divine sur la victime innocente ll • (G.C. 
p.l77) Certains diront que le Christ a été "châtié ll à notre place 
et même qu'il a été IIdamné" par le Père. Il est le "Pécheur par 
excellence, chargé des "tortures infernales" proprement dites". 
(N.p.r. p.220) 
Cet ensemble de théories constitue un autre extrême à éviter. 
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Il nlest pas question de faire de Dieu le Père un Dieu vengeur qui 
a besoin de décharger sa colère sur un innocent dans le but de 1 lé-
viter aux coupables. Outre qu ' e11e garde un caractère juridique, cet-
te vision des choses ne tient pas compte de 1 1 amour intratrinitaire 
comme Balthasar essaiera d' en tenir compte dans sa propre vision de 
la substitution. Par ailleurs, il ne saurait être question de faire 
de Jésus un "Pécheur par excellence" puisqu'il est, au contraire, 
1 'obéissant par excellence, celui dont 1 lamour pour le Père 1 la pous-
sé jusqu 1 à 11 extrême de li obéi ssance qui est 11 acceptati on de 1 1 état 
de mort. 
Dans la partie sur la dimension trinitaire du Samedi saint, nous 
reverrons ces questions de "damnation" du Fils et d'obéissance. 
e) Conclusion sur les critigues: 
Balthasar refuse toute forme de réduction du 
caractère salvifique de la Passion. La Passion nlest pas qulun sym-
bole de 1 lamour ou qulune manifestation de la solidarité de Jésus 
avec les pécheurs. Elle nlest pas non plus un transfert juridique, 
soit des mérites du Christ, soit des péchés du monde, soit de la 
colère de Dieu. Toutes ces théories ne tiennent pas compte de la 
véritable substitution qui implique une réelle communion de Jésus 
avec les pécheurs et qui implique aussi un engagement de toute la 
Trinité dans son plan d'amour pour les nommes. 
Les critiques revues dans ces pages seront reprises pour la 
plupart dans une clarification de la pensée de Balthasar sur la 
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substitution. 
2. La substitution chez Balthasar et son application à sa 
théologie du Samedi saint: 
Introduction: 
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Après avoir vu ce que Balthasar refuse comme théo-
rie de la rédemption, nous pourrons mieux présenter maintenant sa pro-
pre théorie sur le sujet. 
En fait, l'essentiel se trouve dans le concept de substitution 
qui fait écho au "pro nobis" néotestamentaire. Dans cette partie du 
deuxième chapitre, nous verrons d'abord 1 'origine du pro nobis et 
sa signification théologique. Ensuite, nous verrons comment l'éclai-
rage de ce concept, tel que compris par Balthasar, nous permet de 
mieux saisir le mystère du Samedi saint. 
a) La substitution ou le "pro nobis": 
Avant d'entrer plus à fond dans la théorie de 
Balthasar sur la rédemption, nous aimerions d'abord signaler que 
1 'idée de substitution autour de laquelle cette théorie est arti-
culée vient de l'expression néotestamentaire: pro nobis. Pour Bal-
thasar, cette expression est d'une importance capitale parce qu'elle 
a un caractère très ancien et parce qu'elle occupe une place très 
importante dans le Nouveau Testament. 
Dès que la formule: "pour le grand nom-
bre", "pour vous", "pour nous", est décou-
verte, elle retentit à travers tous les é-
crits du Nouveau Testament: et même elle est 
là avant que rien nlen soit consigné par é-
crit (cf 1 Co 15,3). Paul, Pierre, Jean: 
partout ruisselle la lumière de ces deux pe-
tits mots. (A.c.i -. p.82) 
En parlant du caractère ancien du pro nobis, Balthasar prend 
un ton polémique parce qu'il slattaque à des théologiens qui affir-
ment que clest une formulation tardive et donc qulon ne peut pas 
vraiment 1 'appliquer à la théologie essentielle et fondamentale du 
Nouveau Testament. 
Il -n'est pas possible d'écarter les textes 
pauliniens cités, ni d'autres passages sem-
blables comme des témoins d'une sotériologie 
néotestamentaire t~dlve, et qui par consé-
quent pourraient être relativisés. (A.c.m.r. 
p.28) 
Non seulement cette formulation nlest pas tardive, mais elle 
fait même partie de ce qui est considéré comme la moins tardive des 
formulations de la foi. 
La plus ancienne formulation de la foi 
chrétienne que nous possédions (1 Corin-
thiens 15,3-5) contient déjà cette idée: 
selon la foi que Paul lui-même a reçue de 
l'Eglise apostolique, "le Christ est mort 
pour nos péchés conformément aux Ecritu-
resll' (N.p.r. p.209) 
De plus, pour Balthasar, cette foi aux origines a pris une 
importance capitale non seulement dans le Nouveau Testament, mais 
dans toute la foi de l 'Eglise naissante. 
IITout le Credo de la première Eglise siest cristallisé autour 
de l 1 interprétation de la fin effrayante de Jésus, de la Croix, com-
me s'étant produite pJto nobL5, pour nous," (A.c.m.r. p.10) 
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Il est donc clair que pour Balthasar cette formulation du ~ 
nobis est capitale pour la compréhension du mystère de la rédemp-
tion tel que nous le présente la révélation néotestamentaire . Il 
nous reste maintenant à montrer que Balthasar relie ce pro nobis 
à l'idée de "substitution". Nous le voyons dans ce texte: 
La formule selon laquelle Jésus-Christ a 
souffert "pour nous" traverse tous les écrits 
du Nouveau Testament, et il est établi de 
façon certaine qu'il faut dater d'avant saint 
Paul l'idée exprimée ici que cette souffrance 
ait été une ".substitution" réparatrice. 
(N.p.r. p.209) 
On voit donc l'importance de la substitution pour Balthasar; 
voyons maintenant ce qu'il entend par ce concept. 
b) Qu'est-ce gue la substitution?: 
Pour aller à l 'ess~ntiel de la pensée de Baltha-
sar sur le sens qu'il donne au concept de substitution, nous pren-
drons d'abord une citation tirée d'une oeuvre dans laquelle il se 
devait d'être à la fois clair et simple. Il s'agissait, en effet, 
d'une conférence de ressourcement pour des prêtres qui n'étaient pas 
nécessairement des spécialistes de la théologie. 
( ... ) l'idée de substitution (je laisse 
tomber l'adjectif pénale) qui est au cen-
tre, le p~o nob~ apostolique, avec tout 
ce qu'il contient de mystérieux. 
Dans quelle direction peut-on s'orien-
ter pour l'éclaircir? Dans celle, je pense, 
d'une concentration volontaire et amoureuse 
en Jésus de tout ce qui dans ses frères 
s'oppose à Dieu. (A.c.m.r. p.35) 
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Tout ce qui s'oppose à Dieu, c'est le péché . Le péché-s'est 
retrouvé "en Jésus". Ailleurs Balthasar dit: "ce pOUA n OM, cet 
échange de place"; pour lui, il ya un véritable échange de place 
entre le pécheur et Jésus, "quelque chose comme une identification 
du Rédempteur et de ses frères, les pécheurs". (J . n. c. p. 3l) C'est 
ce qui distingue la position de Balthasar d'avec l'opinion de ceux 
qui ~ont de cet échange une imputation ou un transfert de culpabi-
lité juridique. Balthasar parle plus précisément d'une identifica-
tion de Jésus avec le pééhé des pécheurs. Il se réfère pour cela 
à la parole de saint Paul: "il est question d'un rassemblement, d'une 
concentration du péché universel dans le Christ: "Celui qui n'a pas 
connu le péché, pour nous (Dieu) l'a fait péché (2 Co 5,21)" . (A.c. 
m. r. p.23) 
C'est à l'intérieur même de Jésus que se fait l'identification 
avec ce péché qui est à l'intérieur du pécheur. C'est là le vérita-
ble (et mystérieux) échange de place dont veut rendre compte notre 
auteur. Jésus "change de place" pour nous sauver. 
"C'est sur le lieu même de celui qui dit non, de son malheur 
et de sa chute, que doit se placer celui qui veut s'engager tota-
lement pour lui." (N.p.r. p.214) 
Pour cet échange, le Chri st "doit fai re l' expéri ence du péché 
du monde et en porter les souffrances jusqu'au bout", (C.J. p.39) 
comme nous l'avons déjà vu à propos de la colère divine. 
Nous reviendrons sur cette identification de Jésus avec le 
péché. Ce point est très important et il soulève plusieurs ques-
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tians. Avant d'essayer de mieux l'éclaircir, nous aimerions compa-
rer le concept de substitution avec celui de la solidarité afin 
d'apporter une plus grande lumière sur le pro nabis chez Balthasar. 
c) Substitution et solidarité: 
Nous verrons ici que le concept de solidarité 
est utile parce qu'il dit réellement un aspect important de la ré-
demption. Mais nous verrons aussi que dans sa logique même, le 
concept se dépasse lui-même pour faire place au concept de substi-
tution. 
Jésus assume la condition humaine jusqu'au bout, il épouse la 
condition des pécheurs. En ce sens, il est solidaire; ce qui l'amè-
ne à assumer la mort (cf. Chapitre 1) et à être identifié au péché. 
Une solidarité dans la souffrance avec 
les pécheurs, telle gue la réelle perte de 
Dieu qui les menace (poen~ damni) est assu-
mée par l'amour du Dieu fait homme ( ... ); 
du fait que le péché du monde lui est "im-
posé", le desti n de Jésus ne se di sti ngue 
plus de celui des pécheurs. (M.p. p.198) 
Jésus partage vraiment la même condition que les pécheurs jus-
que dans l'état de mort assumé le Samedi saint. De ce point de vue, 
on peut dire qu'il y a une réelle solidarité. Mais lorsque la réa-
lité de la solidarité est poussée jusqu'au bout, elle amène Jésus 
dans une condition où la solidarité n'est plus possible. 
Jésus-Christ accompagne l 'homme dans tou-
tes les conséquences de son état de perdi-
tion, en l'assumant. Cela parait extérieure-
ment comme une simple "co-humanité" et c'est 
aussi cela, mais c'est essentiellement bien 
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plus que cela, parce que cette co-humani -
té se révèle finalement efficace en vertu 
du Dieu-avec-nous. Elle apporte son aide 
exactement au point 00 la simple co-huma-
nité ne le peut plus, c'est-à-dire dans 
la solitude de la mort, de l'abandon de 
Dieu, de la chute dans la perdition défi-
nitive. (P.j.r.c. pp.178-l79) 
Nous avons déjà vu que de toute façon la solidarité ne peut 
avoir d'efficacité en elle-même: liA quoi me sert-il, si je souffre 
d'un ·cancer, qu'un autre se laisse infecter par la même maladie 
-- pour me tenir compagnie? Pour comprendre la foi originale, il 
faut certainement dépasser le simple concept de solidarité. "(A.c. 
m.r. p.ll) 
Pour ·être vraiment efficace ou salvifique il faut que la soli-
darité de Jésus avec les hommes le mène jusque dans ce lieu où il 
n'y a plus de solidarité possible. Nous avons vu que Jésus assume 
la mort, fruit du péché. Il prend sur lui la séparation d'avec Dieu 
et d'avec les hommes, il se solidarise avec les morts, avec les 
pécheurs. Cette solidarité, Jésus s'y engage ultimement lien se soli-
darisant de l'intérieur avec ceux qui refusent toute solidarité". 
(A.c.m. p.9) 
A cause de cet ultime paradoxe, le concept de solidarité appa-
raît à la fois utile et insuffisant. Il est vrai de dire que Jésus 
est solidaire mais à cause de l'expérience de la mort elle-même, 
on voit que cette solidarité le conduit à une absence totale de so-
lidarité. Jésus aime "l es hommes ses semblables avec lesquels il est 
plus profondément solidaire qu'un homme ne peut jamais l'être avec un 
autre -- et cela dans la mort 00 chacun, par ailleurs, est absolu-
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ment solitaire." (M.p. p.135) 
Clest précisément lorsque la solidarité de Jésus 1 lamêne a 
llexpérience de la mort que 1 linsuffisance du concept de solidarité 
apparaît avec le plus dlévidence. Clest donc le mystêre du Samedi 
saint qui nous oblige le plus a chercher un concept plus adéquat et 
clest dans ce mystêre que la pertinence du concept de substitution 
appar~ît le plus. 
Llid~e de substitution nous fait sortir du paradoxe auquel 
-
aboutit 1 lidée de solidarité. Dans le mystêre du Samedi saint, il 
est plus juste de dire "pour nous" que "avec nous". Clest dans cet-
te expérience du Samedi saint que le "Dieu avec nous ll apparaît plus 
fondamentalement comme le IIDieu pour nous ll . 
"Assurément les derniers pas dans les ténêbres ne peuvent( ~tre 
faits que par le Fils de la Lumière absolue, pour nous bien plus 
qulavec nous." (F.C. p.195) 
Si J~sus est venu nous sauver de la mort en 1 lassumant 1ui-
même, il est alors plus juste de dire qu li1 y a eu un véritable 
"échange de p1ace" dans lequel Jésus prend la place de la solitu-
de réservée au pécheur afin de vaincre toute solitude. 
On voit déjà apparaître le caractère unique de cette solitude 
"mortelle ll assumée par l.e Christ. Ceci nous amêne à notre dernier 
chapitre où 1 Ion applique plus précisément le concept de substitu-
tion à la descente "du Christ" aux enfers. Avec ce lien entre la 
substitution et le Samedi saint, nous allons pouvoir entrer dans 
1 lexpérience du Christ elle-même. Et nous savons que lorsqu Ion 
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contemple l'expérience du Christ, on voit du même coup ses dimen-
sions trinitaires. C'est d'ailleurs dans ses ~imensions trinitai-
res que l'expérience du Samedi saint révèle son centre le plus riche 
et le plus fondamental . 
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CHAP ITRE III 
TROISIEME APPROCHE: POUR NOUS, DIEU L'A FAIT PECHE 
LA DESCENTE DU CHRIST AUX ENFERS ET SA DIMENSION TRINITAIRE 
Introduction: 
Dans ce dernier chapitre, nous voudrions donner le coeur de la 
théologie de Balthasar sur le Samedi saint, le coeur du mystère . 
Pour ce faire, nous verrons ce qu'est l'expérience du Samedi saint 
du point de vue plus précisément christologique et, logiquement, 
ceci nous amènera à voir directement les dimensions trinitaires de 
cette expérience. 
Tout ce que nous avons vu jusqu'à maintenant comme "approches", 
nous servira dans la compréhension du "coeur" du mystère. Il s'agit, 
en effet, de voir ce que peut signifier l 'application de la théo-
logie de la substitution (volet B du chapitre II) au fait que Jésus 
ait assumé la mort (chapitre 1) pour nous en sauver (volet A du cha-
pitre II). Il s'agit de voir ce que cela signifie pour le Christ 
lui-même et jusque dans son expérience trinitaire. -
C'est pour cela que nous avons intitulé ce chapitre: "Dieu 
lia fait péché". Nous verrons d'abord exactement ce que signifie 
"être fait péché" pour le Christ, et ensuite, nous verrons la di-
mension trinitaire contenue dans l'expression: "Dieu l'a fait ... II • 
A. Le Samedi saint expérimenté par le Christ : 
Introduction: 
Dans cette .partie, nous verrons ce que signifie pour le 
Christ le fait d'avoir assumé l'état de mort jusque dans cette iden-
tification au péché dont nous avons parlé plus haut. 
Tout d'abord nous v~rrons que la descente du Christ aux enfers 
a un caractère exclusif. Ensuite, nous verrons que le Christ inau-
gure l'enfer, en quelque sorte. Enfin, nous essaierons de voir en-
core plus précisément ce qu'est "l 'expérience du péché" pour le 
Christ. 
1. Le caractère exclusif de la descente du Christ aux enfers: 
a) Exclusive parce qu'unique: 
Parce que le Christ est un être absolument unique, son 
expérience a un caractère absolument unique et en ce sens son expé-
rience du Samedi saint possède un caractère exclusif. 
Nous avons vu que la mort est séparation d'avec Dieu et nous 
avons vu que le Christ, d'après Balthasar, a assumé cette séparation. 
Il est temps maintenant de voir ce que cela représente plus spéci-
fiquement dans l'expérience du Christ. 
Lorsque c'est le Christ qui, en descendant aux enfers, expéri-
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mente la séparation d'avec Dieu, alors sa descente a un caractère 
exclusif parce que le sujet qui expérimente la séparation vit une 
union exclusive avec Dieu. 
IIPersonne nia davantage souffert de l'abandon par Dieu que le 
Fils dont toute la vie nia été qu'union avec le Père. 1I (J.c .n. p.35) 
Nous reviendrons sur cette question de l 'abandon par Dieu, mais 
retenons pour l 'instant l laspect séparation que signifie cette ex-
pression et considérons que clest le Christ qui expérimente cette 
séparation dans ce que Balthasar appelle ici l 'abandon par Dieu. 
Jésus est le dernier, dans la série des justes de l 'Ancien Testament, à crier vers 
Dieu: IIPourquoi mlavez-vous abandonné?lI. 
Personne nia pu pousser ce cri d'un abîme 
plus profond que celui dont la vie même con-
siste à être engendré continuellement par 
le Père. (D.h.a. p.264) 
Clest cet abîme - le IIpl us profond ll - qu'expérimente le Christ 
au Samedi saint. Et cette profondeur ne sera jamais dépassée. Il en 
garde l'exclusivité parce qu'il a toujours eu l 'exclusivité de la 
plus grande union avec Dieu. 
Sa solitude est extrême parce qu'elle contraste avec le carac-
tère extrême de la communion qu'il vit avec son Père. On souffre 
d'une séparation dans la mesu~oQ l'union est forte. On ne souffre 
pas de l'absence de quelqu'un qu'on n'aime pas ou qulon ne connaît 
pas. 
L'expérience la plus profonde de l'état 
d'abandon par Dieu, qui, à la place des pé-
cheurs, doit devenir réelle dans la Passion, 
suppose la plus profonde expérience de l'u-
nion à Dieu.( ... ) Ne peut être réellement 
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abandonné (et pas seulement solitaire) que 
celui qui a connu la réelle intimité de 
l'amour. CG.C. p.18?) 
Voilà ce que le Christ a assumé "à notre place" et cette solitu-
de extrême est comme renforcée par le fait qu'il l a subi t Il à notre 
place", il nous l'épargne, ce qui le rend encore plus seul, en quel-
que sorte. 
C'est là d'ailleurs le véritable caractère exclusif de cette ex-
périence du Christ: elle est exclusive parce qu'elle nous en exclut. 
b} Exclusive parce gu'elle nous en exclut: 
En appliquant l'idée de substitution à cet aspect 
particulier du Samedi saint qui donne un caractère exclusif à la 
descente du Christ aux enfers, on en arrive ~ montrer que le véri-
table "échange de place" a comme résultat que nous, les hommes, 
sommes exclus de la descente aux enfers dans son caractère d'ultime 
solitude. Sur ce point, Balthasar s'inspire de Nicolas de Cuse: 
"Ni co l as de Cuse a rai son quand il concl ut que Jésus seul a 
souffert pour tous la pleine poe.na. damnJ..." (G.C. p.200) 
S'il voulait nous exclure, nous sauver de toutes les conséquen-
ces du péché, il fallait qu'il assume même les conséquences insoup-
çonnées du péché. C'est en ce. sens qu'on dit qu'il a assumé la 
"pleine" poena damni. Si l'on se rappelle les pages sur la création 
d'êtres libres, on voit bien que le Christ doit assumer la sépara-
tian jusque dans ses conséquences ultimes et "définitives". Et il 
peut précisément assumer ces conséquences ultimes parce que son 
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union est "ultime". 
"11 possédait une expérience de son lien avec Dieu et, pOUIL 
eela, était plus profondément qu'une autre créature, accessible à 
l'expérience de la mort et de l'abandon." (D.a.e. p.8) 
Le caractère exclusif de son union lui a permis d'expérimenter 
la séparation ultime qui l exc1ut" toute autre séparation, qui "nous " 
exclut de toute autre séparation. On voit bien que les deux aspects 
de l'exclusivité sont intimement liés. 
Etant donné que le Rédempteur, dans sa 
solidarité avec les morts, leur a épargné 
l'intégralité de l'expérience de la mort 
(en tant que poena dam~), -- si bien 
au'une lueur céleste 'de foi, de charité et 
d'espérance a toujours éclairé "1 'abîme" --
il a pris sur lui par substitution, toute 
cette expérience. Il se manifeste par là 
comme le seul qui, dépassant l'expérience 
générale de la mort, a mesuré les profon-
deurs de l'abîme ( ... ); pour que la mort 
du Christ puisse être inclusive, elle doit 
être en même temps exclusive et unique dans 
sa valeur expiatrice. (M.p. p.161) 
L'expérience du Christ est tellement ultime qu'elle linc1ut" 
tous les degrés de séparation d'avec Dieu. Il a pris lui-même tous 
ces degrés et en ce sens il exclut de toute séparation tous les 
homnes. 
2. Le Christ inaugure l'enfer: 
a) Pour lui-même: 
Jusqu'à maintenant nous avons évité ' le plus possible 
le mot "enfer" pour décrire l'expérience du Christ parce que l'uti-
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lisation de ce concept nécessite une grande prudence théologique . 
Rappelons d'abord que la véritable description se trouve plus loin 
dans ces pages où nous aborderons directement la dimension trini -
taire de 1 'expérience du Christ. Clest alors que les nuances les 
plus importantes seront apportées. 
Pour 1 'instant, nous aimerions simplement continuer dans la li -
gne du caractère exclusif de la descente du Christ aux enfers et 
commencer à voir cOlTlTlent Balthasar parle de "l'enfer" pour décrire 
1 'expérience d'abandon que fait le Christ. 
Le Christ nous a exclus de toute séparation d'avec Dieu en as-
sumant lui-même la séparation ultime (possible grâce à son union 
ul time) . 
En tant que celui qui expérimente 1 'abandon jusqulau bout, il 
est le "premier" à l'expérimenter. 
Cet abandon nlest pas seulement la somme, 
mais le dépassement de tous les abandons 
des hommes. Car seul le "Je" qui était si 
proche du "Je" divin ("l a Parole était au-
près de Dieu"; "le Père aime le Fils et lui 
montre tout ce qu 1 il fai t"; lima nourri ture 
est de faire la volonté de celui qui mla 
envoyé"), seul ce "Je" peut éprouver jus-
qulau bout ce que signifie être abandonné 
de Di eu . (P. j . r. c. p. 169) 
La primauté du Christ dans ce "pl us grand" abandon qui dépasse 
tous les autres, nous permet de dire qu'il est le "premier" à expé-
rimenter 1 'enfer -- 1 'enfer étant ici entendu dans le sens de sépa-
ration ultime. Clest cette expérience de 1 'enfer qui est la consé-
quence du poids que porte le Christ, le poids de tous les péchés 
du monde. 
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En effet, le Christ a pris sur lui tous les II nons ll, toutes les 
séparations d'avec Dieu et les a menés jusqu'à l'extrême séparation 
qui dépasse toutes les autres. 
Balthasar va même jusqu'à dire que le Christ a assumé le "non ll 
des hommes refusant cette offre ultime .de salut qui advient en lui. 
Si Jésus n'a pas souffert seulement pour 
les élus, mais pour tous les hommes, il a 
de ce fait assumé même leur non eschatolo-
gique à l'égard de l'événement du salut 
survenu en lui. (M.p. p.165) 
C'est cela assumer jusqu'au bout les conséquences de la mauvaise 
utilisation de la liberté humaine. Le Christ a donc assumé le IInon" 
ultime pour offrir à tous les hommes un salut inespéré. 
Il fallait que lui-même se rende jusque dans les plus extrêmes 
ténèbres, pour offrir la lumière; lIet il peut la communiquer parce 
qu'il y renonce pour les autres". (M.p. p.165) 
C'est cette expérience des ténèbres, cette expér1ence de la sé-
paration qui permet à Balthasar de dire en quelque sorte que le 
Christ a, le premier, expérimenté 1I1'enfer ll • 
IILa querelle de savoir si le Maître mort est descendu ou non 
jusqu'au plus profond de l'enfer, jusqu'au chaos, est donc tran-
chée dans le sens positif. 1I (O.a.e. p.10) 
Le Christ a été "réellement introduit dans l'enfer". (M.p. 
p. 168) 
Pour que l'on comprenne bien ce que Balthasar veut dire par ces 
expressions, il faut voir ce qu'il entend par expérience de l'enfer 
pour le Christ. Pour l'instant, mettons de côté nos représentations 
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habituelles de l'enfer et concentrons-nous sur cette ultime exp~­
rience du Christ que Balthasar appelle l'expérience de l ' enfer. 
Tout d'abord, quand nous disons que le Christ inaugure l'enfer, 
nous voulons d'abord dire, avec Balthasar, que le Christ est en 
quelque sorte "le premier" à exp~rimenter l'enfer. L'enfer est vu 
ici comme l'ultime séparation qui n'est possible, comme nous l'avons 
vu, q~e pour celui qui est le plus uni. 
L'enfer n'est pas une simple menace 
pédagogique, ni une simple "possibilité": 
il est la r~aTit~ que connaît ~minemment 
celui qui est abandonné de Dieu, parce que 
personne ne peut ~prouver, même d'une ma-
nière approch~e, un abandon de Dieu aussi 
terrible que celui du Fils ~ternellement 
uni par essence au Père ~ternel. (A.s.d.f. 
pp.1l9-l20) 
L'enfer du Christ, c'est la séparation ultime et d~finitive 
qu'il expérimente le Samedi saint. Dans cette expérience, Jésus dé-
voile ce qu'est "vraiment l'enfer comme séparation ultime d'avec 
Dieu. Dans l'Ancien Testament, le shéol a un caractère ambigu parce 
qu'il n'y a pas à proprement parler une certitude sur son caractère 
définitif et ultime. Mais lorsque le Christ expérimente la sépara-
tian de Dieu dans la mort, alors il révèle l'extrême situation du 
shéol. Et cette situation peut s'appeler l'enfer. 
Pour Balthasar, l'origine de l 'id~e même de l'enfer est chris-
tologique: 
"L'enfer au sens néotestamentaire est fonction de l'événement 
du Christ." (M.p. p.165) 
Et ceci pour deux raisons dont la première est à trouver dans 
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l'expérience du Christ en elle-même. 
Ici et ici seulement surgit de 1 'Hadès 
vétérotestamentaire le concept néotesta-
mentaire de "l'enfer", et il est, en des 
se~s multiples, un concept christologique. 
D'abord dans la mesure 00 seul le Rédemp-
teur mort a, en vertu de sa k~nose, éprou-
v~ tout le sérieux de ce que devait être 
le shéol. Ensuite, pour autant que -- de 
nouveau en vertu de sa kénose -- l'aban-
don 00 il était laissé par le Père dans 
la mort avait un caractère unique. (G.C. 
p.20l) 
C'est avec l'expérience ,"infernale" du Christ lui-même que 
l 'ambigu'té des concepts vétérotestamentaires est levée pour lais-
ser apparaître le concept d'enfer. 
Ceci constitue la suite logique de ce 
que nous disions sur la possibilité "d'être 
avec les morts" à la place d'autrui et per-
met en outre de comprendre comment le shéol 
ou 1 'Hadès vétérotestamentaire peut, théo-
logiquement, passer dans l'enfer néotesta-
mentaire. La géhenne juive ne représente 
ici qu'une médiation extérieure; théolo-
giquement, le passage est malgré tout un 
saut et on ne peut le fonder que christo-
logiquement. (M.p. p.164) 
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Etre mort, pour le Christ, cela voulait dire expérimenter l'en-
fer. Et c'est la "première fois" que cette expérience se révèle 
dans ses extrémités logiques. En ce sens, il a inauguré l'enfer pour 
lui-même. 
b) Pour les hommes: 
En allant jusqu'au bout de son amour "pour nous", 
le Christ a aussi inauguré l'enfer pour les hommes. Il en a révélé 
la possibilité réelle puisqu'il y est lui-même allé. 
Avec cette révélation ultime de l'amour, il est maintenant pos-
sible de dire un non ultime à l'amour. Clest la seconde raison qui 
nous permet de dire que le Christ inaugure l'enfer. Maintenant la 
liberté peut tout se permettre, même le non absolu. 
Dans la citation suivante, on remarquera comment Balthasar dis-
tingu~ bien les deux sens de l 'inauguration de l'enfer: 
Les abîmes suprêmes de la liberté con-
traire à Dieu slouvrent tout grands quand 
Dieu se décide, dans la liberté de son amour, 
à descendre kénotiquement dans les abîmes de 
perdition où se trouve plongé le monde. Par 
cette descente, il les dévoile: pour lui-
même, en tant qu'il veut éprouver ce que 
clest que d'être abandonné par Dieu, pour 
le monde qui, aux dimensions de l lamour de 
Dieu, mesure maintenant tout à fait l'éten-
due de la liberté qu'il peut lui-même uti-
liser contre Dieu. Désormais, on peut ex-
plorer "l es profondeurs de Satan" (Ap. ,2,24). 
Désormais un athéisme authentique, conscient, 
est pour la première fois devenu possible, 
alors qu'il ne pouvait pas être donné au-
paravant par suite de l 'absence d'un con-
cept authentique de Dieu. (A.s.d.f. pp.116-
117) 
Avant que l'amour se révèle complètement et absolument jusque 
dans l 'expérience du Samedi saint, il était impossible de refuser 
complètement et absolument l'amour. 
Clest l laspect dramatique et inquié-
tant de la Révélation de Dieu en Jésus-
Christ: plus il se révèle comme celui qui 
aime, celui qui siest donné, plus il est 
vulnérable, plus il peut être méprisé et 
renié. (Jug. p.29) 
Clest ainsi que Jésus participe à la création, non seulement 
comme celui qui assume la mauvaise utilisation de la liberté, comme 
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nous l ' avons vu, mais aussi comme celui qui rend possible la com-
plète liberté humaine. 
"La liberté humaine reçoit de la liberté de Dieu un "lieu" en 
Jésus-Christ, qui accompagne 1 'homme dans toutes les conséquences 
de son état de perdition." (P.j.r.c~ pp.178-l79) 
Jésus accompagne 1 'homme jusqu'en enfer mais toujours pour lui 
"offr-ir" son amour que ce dernier peut toujours refuser . C'est dans 
cet ultime refus face à l'ultime accompagnement qu'apparaît l'enfer 
pour les hommes. Un enfer constitué par le refus lui-même. 
Le Christ inaugure donc l'enfer pour les hommes en leur don-
nant la possibilité de refuser absolument l'amour absolu. Ce qui 
n'était pas clairement définitif peut l'être maintenant, l ' enfer 
est inauguré --- par le Christ. 
"Face à lui, le domaine des forces opposées à Dieu, qui présen-
tait des contours incertains, cristallise pour prendre forme." 
(C.a.e.S. p.?) 
Balthasar va même jusqu'à dire (dans un article qui s ' intitule: 
Comment en arrive-t-on à Satan?) que le Samedi saint, en tant que 
"oui" ultime du Christ, dévoile même l'existence du diable: 
L'Apoc.alYP.6e. fait apparaître également 
le diable comme la tête personnelle de 
puissances chaotiques opposées à Dieu, qui, 
sous la forme d'animaux, séduisent et en-
chaînent 1 'humanité sur toute la terre. 
Fait caractéristique: ces puissances ne 
font leur apparition (dans Apoealyp~e. 13) 
qu'après que l'enfant Messie est né et a 
été enlevé jusqu'auprès de Dieu; il est 
dit à nouveau en image que c'est l'appa-
rition de Jésus qui non seulement "fixe" 
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et "cristallise" la puissance mauvaise, mais 
encore, par son oui total et définitif (2 
Corinthiens 1,19-20) la fait se développer 
jusqu'à un non total et définitif, spécifi-
quement anti-chrétien. (C.e.a.S. pp.7-8) 
Il Y aurait aussi à parler du purgatoire, mais nous serions 
obligé d'élaborer un autre développement et cela nous distrairait 
de l'essentiel. Revenons plutôt à l'expérience du Samedi saint pour 
le Christ lui-même . 
3. L'expérience du p"éché: 
Pour décrire l'expérience que le Christ fait de l'enfer, 
nous avons vu jusqu'à maintenant l'aspect de séparation d'avec celui 
avec lequel il était parfaitement uni. Dans cette même ligne, nous 
verrons maintenant l'identification du Christ au péché, c ' est-à-dire 
à tout ce qui est séparé de Dieu, opposé à Dieu. Cette identification 
de Jésus au péché est une autre façon de parler de l'expérience de 
l'enfer. 
Dans notre développement sur la colère divine, nous avons abor-
dé le thème de l'identification du Christ au péché. Nous avons vu 
alors que le Christ a pris sur lui le péché afin de pouvoir séparer 
le péché du pécheur et de permettre ainsi à la colère divine de 
s'exercer sur le péché comme il se doit, sans pour autant s ' abattre 
sur le pécheur qui doit être sauvé. Le point de vue était alors so-
tériologique. Nous aimerions ici approfondir le thème de l'identi-
fication de Jésus au péché, mais du point de vue strictement chris-
tologique, c'est-à-dire du point de vue de l'expérience du Christ 
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lui-même. 
Balthasar parle d'une descente du Christ "dans l'enfer, qui 
est fait de tout ce que Dieu a séparé des pécheurs, pour le maudire 
et le rejeter définitivement". (f.C. pp.195-196) 
Ce qu'il s'agit ici de voir c'est la réalité profonde de l'iden-
tification du Christ au péché. Nous nous rappelons qu'en vertu de la 
subst.itution, cette identification n'est pas "extérieure" au Christ 
mais que c'est bien de l'intérieur que le Christ s'est identifié au 
péché. 
S'il s'agissait en effet de "porter le 
péché", ce n'était point en traînant exté-
rieurement une lourde charge, mais en ex-
périmentant intérieurement ce qu'est le 
péché en vérité. (N.p.r. p.217) 
Jésus a été fait péché, c'est le coeur même du Samedi saint 
comme le dit Balthasar: 
L'objet proprement dit de la théologie du 
Samedi saint (est) quelque chose de tout à 
fait unique qui s'exprime dans "l'expérience 
vécue" de toute impiété, c'est-à-dire de 
tout le péché du monde, en tant que souf-
france et chute dans la "seconde mort" ou 
le "second chaos" en dehors du monde ordonné 
au début par Dieu. (M.p. p.49) 
Le second chaos c'est celui qui surgit du péché de l 'homme. Ce 
n'est pas le chaos originel, c'est celui que l 'homme a produit dans 
sa liberté. Pour assumer les conséquences de cette liberté, le Christ 
prend sur lui le second chaos et le péché lui-même. 
En s'identifiant au péché, le Christ a pu séparer le péché du 
pécheur parce qu'il était lui-même "pur" . Il apris le péché sans 
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être pécheur. C'est précisément cette séparation qui permet au pécheur 
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d'être sauvé de la colère divine. 
Cette séparation est accomplie au Samedi saint et en ce sens 
elle est un triomphe. Mais, pour le Christ, ce triomphe est expéri-
menté comme état de mort et dans le second chaos . 
. A cet égard le Rédempteur mort dans le 
shéol infernal ne contemple réellement rien 
d'autre que son propre triomphe, mais cela 
non dans l'éclat de la vie de ressuscité 
-- car comment celui qui est éveillé à la 
vie éternelle pourrait-il posséder encore 
un point de contact avec ce chaos? -- mais 
dans l 'unique .état qui permette un tel con-
tact immédiat: dans la privation absolue 
de vie qui affecte la mort. (M.p. p.166) 
Après avoir opéré la séparation entre le péché et le pécheur 
en prenant amoureusement sur lui le péché, il fallait encore que 
le Christ subiss~ passivement l'état de mort qui est le péché à 
l'état pur, le péché séparé, isolé. Assumer cet état de péché, c'est 
fondamentalement quelque chose de passif, de subi. 
C'est en ce sens que Balthasar peut parler d'une contemplation, 
c ' est-à-dire d'une vision "objective" de quelque chose qui se fait 
mais dans laquelle la subjectivité du Christ n1est plus engagée. 
Il subit une réalité objective. 
Comme il était nécessaire que ce soit le plus uni qui subisse 
la plus grande séparation, il est ici nécessaire que ce soit celui 
qui n1est pas subjectivement pécheur qui expérimente l'objectivité 
du péché. Parce qu'il est "pur", le Christ contemple ce qu'il est 
devenu: le péché séparé du pécheur. 
En ce sens le Fils contemple donc aussi, 
dans ce qui est absolument contraire à Dieu, 
son oeuvre propre: dans un "triomphe" objec-
tif (Col. 2,15), aussi éloigné que possi-
ble de tout sentiment de victoire. (G . C. 
p.20l) 
On voit ici qu'on est au coeur du mystère parce qu'il y aurait 
beaucoup de liens à faire avec tout ce que nous avons vu dans les 
pages précédentes, notamment sur le caractère. passif de la descente 
aux enfers. 
Mais pour l'instant demeurons concentré sur ce point important 
qu'est la contemplation "objective" que fait le Christ en s'identi-
fiant au péché. Cette objectivité nous fait entrer plus à fond dans 
la spécificité du Samedi saint par rapport au Vendredi saint. Il 
semble bien que, pour cette idée, Balthasar ait été influencé par 
Nicolas de Cuse: 
Nicolas de Cuse a parlé avec une grande 
exactitude d'une vision de la (seconde) 
mort, d'une v~~o mo~: cet aspect de 
considération contemplative et objective 
(passive) est ce qui distingue l'expérience 
du Samedi saint de l'expérience subjective 
et active de la souffrance de la passion. 
Le Christ est maintenant au nombre des 
Jte.6a.'~, des "privés de force"~ il ne peut 
pas mener un combat actif contre les "puis-
sances de 1 'enferu , il ne peut pas davan-
tage en "triompher" subjectivement, ce qui 
supposerait de nouveau vie et force. Mais 
assurément sa "faiblesse" extrême peut et 
doit ne faire qu'un avec l'objet de sa vi-
sion: la seconde mort qui, elle-même, ne 
fait qu'un avec le pur péché en tant que 
tel, non plus le péché qui s'attache à 
1 'homme particulier, le péché incarné dans 
des existences vivantes, mais le péché abs-
trait de cette individuation, contemplé 
dans sa réalité nue e.n tant que péché 
(car le péché ~t une réalité!) (M.p. 
pp.165-l66) 
Nous espérons avoir assez clairement montré que le Samedi saint 
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pour le Christ est une véritable expérience de l 'enfer en tant que 
séparation ultime, parce qu'il siest identifié à ce qui constitue 
vraiment la séparation en elle-même, c'est-à-dire le péché. 
Nous aimerions maintenant examiner la dimension trinitaire de 
cette expérience. Nous pourrons alors jeter un peu plus de lumière 
sur certaines expressions employées jusqu'ici ,telles que: "abandon 
par Qi eu", Il i denti fi ca ti on du Chri st à ce que Di eu a maudit et reje-
té", "séparation d'avec celui qu'il disait être son Père", etc. 
B. La dimension trinitaire du Samedi saint: 
Introduction: 
Jésus a fait l 'expérience du péché à l 'état pur. Il a été 
identifié au péché. Clest le Père qui "l la fait péché". Mais est-ce 
que cela signifie que le Christ a été damné par le Père? 
Cette question et les éléments de réponse que nous apporterons 
nous permettront de préciser davantage notre présentation de la pen-
sée de Balthasar. 
Il faut dire que Balthasar a dans son oeuvre des expressions 
qui, à première vue, peuvent laisser croire qu'il adhérerait aisé-
ment à l 'opinion des théologiens qui affirment que le Père a damné 
son Fils. Par exemple, Balthasar dit: "je découvre l'amour abso'lu 
de Dieu, qui pour moi a accepté la mort et la réprobation." (R.c. 
p.92) Ailleurs, il parle de Jésus en ces termes: "l 'enfer nlest pas 
une simple menace pédagogique, ni une simple "possibilité": il est 
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la réalité que connaît éminemment celui qui est abandonné de Dieu. 1I 
(A.s.d.f. p.1l9) 
Balthasar dit encore: 
Le destin de Jésus ne se distingue plus de 
celui des pécheurs. (M.p. p.98) 
Sa mort est 1I1a chute du "maudit" (Ga 3,13) 
loin de Dieu .1I(M.p. p.48) 
Elle "consiste à franchir la porte de l'en-
fer". (D.h.a. p.264) 
Jésus lise solidarise avec celui qui se dam-
ne ll • (A.c.m. ·p.8) 
Sa descente est une "descente dans la II con -
dition ll des damnés ll • (Esch. p.28l) 
On a déjà vu quelques-un~de ces citations .dans les pages précé-
dentes. Dans leur radicalité, de telles expressions suscitent un 
questionnement nouveau. Nous y répondrons avec Balthasar par une ré-
flexion sur la dimension trinitaire du Samedi saint. 
1. Envoyé par le Père: 
Le premier aspect que nous aimerions voir dans la dimen-
sion trinitaire clest "l'action" du Père. Pour savoir s'il damne le 
Fils, voyons d'un peu plus près ce que Balthasar dit du Père et de 
son action dans le mystère du Samedi saint. 
Tout d'abord, retournons à la logique de 1 'histoire du salut, . 
particulièrement à cette partie où nous traitions de la créaticn 
d'êtres libres. Clest le Père qui est le créateur et, en tant que 
tel, clest lui qui a 1 'initiative d'envoyer le Fils dans le monde 
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pour assumer toutes les conséquences de cette création. 
Rappelons seulement une citation pour bien voir de quoi il 
s'agit: 
Il faut IImesurer tout ce que Dieu a 
risqué quand il a créé des être libres et 
capables de le contredire en pleine face. 
Devait-il les damner? il était alors per-
dant au jeu cosmique qu'il avait engagé. 
Devait-il simplement leur faire grâce? Il 
n'aurait alors pas pris leur liberté au 
sérieux et l'aurait arbitrairement court-
circuitée. Comment pouvait-il donc pren-
dre ce risque? A une seule condition: que, 
depuis l'origine (et on devine par là le 
rôle du Christ comme médiateur dans la 
Création), le Fils éternel se porte ga-
rant des pécheurs par une solidarité ab-
solue avec eux, jusqu'à l'abandon par Dieu. 
C'est à ce seul prix que Dieu a pu décla-
rer IItrès bon ll ce monde atroce et lui 
donner d'être ll • (Le. p.58) 
Ce qu'il s'agit ici de considérer c'est le rôle du Père-Créa-
teur qui accepte de créer et qui envoie le Fils pour être garant 
des pécheurs. Cet envoi est un envoi lien enfer ll comme nous l'avons 
vu plus haut. 
Si le Père doit être considéré comme 
le Créateur de la liberté humaine -- avec 
toutes ses conséquences prévisibles --, 
alors le jugement lui appartient originel-
lement, et par là aussi l'enfer; et quand 
il envoie le Fils dans le monde pour le 
sauver au lieu de le juger, et, en vue 
de cette fonction, 1I1ui remet tout le ju-
gement ll (Jn 5,22), alors il doit aussi in-
troduire le Fils 6aJ..:t homme dans 1I1'enfer ll 
(en tant que suprême conséquence de la li-
berté créée). (M.p. p.168) 
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C'est donc le Père qui introduit le Fils en enfer. Et le Fils est 
passif, comme nous l'avons vu au début, puisqu'il est mort. Le Fils 
n'agit plus, c'est le Père qui agit . Et ce que fait le Père c'est 
la séparation d'avec le Fils. C'est en ce sens que Balthasar peut 
parler d'un abandon du Fils par le Père. Voici comment l'auteur dé-
crit cet abandon du Père: 
La source paternelle est tarie, le Père 
qui était proche se retire, sa lumière s'é-
teint, il a abandonné le Fils gui porte 
maintenant le péché du monde. (D.e.D. p.51) 
La Parole de Dieu dans le monde est deve-
nue muette, elle ne pousse même plus son cri 
vers Dieu dans la nuit, elle a été mise en 
terre. La nuH qui . 1 a recouvre de sa voûte 
est sans étoiles, c'est la nuit de la sombre 
folie, de l'aliénation de soi-même dans la 
mort. Son silence n'est pas gros des mille 
secrets de l'amour qui tombent goutte à gout-
te de la présence perçue de l'aimé, c'est le 
silence de l'absence, de l'éloignement, de 
l'abandon vide qui succède à tous les dé-
chirements de l'adieu; c'est un tel épuise-
ment qu'il ne peut même plus faire l'effort 
de souffrir. (O.i. p.290) 
Cette description aux accents poétiques indique bien l'abandon 
dans lequel le Père laisse le Fils. La création impliquait et exi-
geait cela. C'est à l'intérieur même de la Trinité que les consé-
quences du péché se rendent parce que la Trinité veut bien se lais-
ser atteindre par elles. La situation peccamineuse que les hommes 
ont instaurée en brisant l'alliance s'est introduite dans la relation 
trinitaire elle-même parce que la Trinité l'a bien voulu. 
Le rapport Père-Fils peut prendre les 
teintes du rapport Dieu-monde ( ... ); l'éter-
nelle complaisance du Père peut prendre en 
elle-même comme un état de vie possible la 
forme de la dé-plaisance, où l'un est étran-
ger à l'autre; cette possibilité condition-
nerait alors le risque pris par Dieu au 
commencement, pour pouvoir dire du monde 
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qu'il était "très bon", de créer des êtres 
libres, ayant la faculté de se détourner 
de lui. (N.p.r. p.221) 
C'est donc jusque dans le rapport Père-Fils que se déploient les 
conséquences du péché. Pour continuer dans la réflexion sur l'initia-
tive du Père, nous allons voir maintenant comment Balthasar affirme 
que le Père "impose" cette mission au Fils. Cette "imposition" est 
théol?giquement très importante parce qu'elle indique quelque chose 
des relations entre le Père et le Fils. 
2. L'enfer du Fils en tant gue Fils: 
C'est précisément le fait que l'enfer lui soit imposé par 
son Père qui constitue l'aspect le plus "infernal" de l'expérience 
du Fils. Non seulement l'enfer du Fils consiste à être mort et à 
porter le péché mais ... 
il est déci si f que tout cela soi t "im-
posé" par Dieu: non seulement tout cela, 
étant étranger à Dieu engendre chez celui 
qui aime Dieu et qui est nourri par Dieu 
(Mt 4,4; Jn 4,34), le dégoOt absolu, mais 
le fait que ce qui est contraire à Dieu 
soit décidé par Dieu, voilà ce qui pro-
duit en lui l'angoisse absolue. (G.C. 
p.181) 
On voit ici le caractère exclusif de la descente du Christ aux 
enfers dans son aspect strictement trinitaire. Non seulement c'est 
le Fils qui est séparé du Père mais de plus cette séparation est 
"imposée" au Fil s par 1 e Père. C'est 1 a rencontre entre 1 e péché 
-- auquel est identifié le Fils -- et la colère du Père. 
On voit bien l'importance de la dimension trinitaire pour la 
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compréhension du Samedi saint. La théologie du Samedi saint nous 
amène au coeur de la Trinité qui assume le II choc ll entre le péché 
et la colère. Balthasar parle de III 'épreuve déchirante de l'unité 
trinitaire ll • (D.e.D. p.52) 
Cette épreuve se passe essentiellement entre le Père et le Fils 
qui prennent sur eux la séparation. 
IILa relation indissoluble entre le Père et le Fils se vit sur 
le mode de la réprobation, de la rupture, de l'inaccessibilité de la 
part du Père. 1I1 
Voici ce qu'a demandé le Père au Fils, ce qu'il lui a imposé. 
(Nous verrons plus loin l'engagement et la volonté du Fils dans ce 
plan d'amour.) 
3. Damné par le Père?: 
Est-ce que ce que nous avons vu jusqu'à maintenant pour-
rait nous permettre de dire que le Père a damné le Fils? 
Nous avons déjà vu que Balthasar rejette cette idée. Il s'agi-
rait ici de voir pourquoi il la rejette. En fait, il refuse IId 'in-
terpréter la Passion du Christ comme un déchaînement de la colère 
divine sur la victime innocente". (G.C. p.177} C'est pour cela que 
Balthasar refuse de dire que le Père a damné son Fils. 
Rappelons que ce qui est critiqué dans cette vision c'est le 
(1) cité par: W. Maas, Jusqu'oO est descendu le Fils, dans 
Communio: Revue Catholique Internationale, tome VI, no " janvier-
février 1981, p.16. 
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fait de présenter le Père comme un Dieu offensé qui a besoin d'être 
vengé et qui décharne sa colère vindicatrice sur son Fils. Le Père 
n'est pas "colérique", il est amoureux (même sa colère est un aspect 
de son amour). D'ailleurs, le Père lui-même "souffre" en quelque 
sorte de cette expérience du Samedi saint. C'est ce que nous allons 
voir maintenant. 
4. La "souffrance" du Père dans le Samedi saint: 
Lorsque le Père envoie son Fils dans l'extrême souffrance 
qu'est l'expérience du Samedi saint, est-ce que lui-même reste 
"froid" devant cela? Si oui, alors on aurait raison de dire qu'il 
a "damné" et "châtié" son Fils, parce qu'il l'aurait littéralement 
jeté en enfer en reniant le lien d'amour qui les unit depuis tou-
jours. Mais ce qu'il faut bien voir c'est que la mission du Fils 
est fondamentalement une mission trinitaire et que le Père expéri-
mente autant la séparation que son Fils. 
Pour Balthasar, le Père est lui-même engagé dans la descente 
du Christ; il va même jusqu'à dire que le Père, en quelque sorte, 
"souffre" la volonté du Fils qui veut sauver le monde pécheur. 
Puisque c'est le Fils qui, dans ce 
plan du salut, aura à souffrir pour jus-
tifier que ce monde -- même coupable --
puisse être finalement jugé tn~ bon, 
puisque c'est lui qui aura à en porter 
le poids comme un Atlas spirituel, il ne 
suffit pas de supposer qu'il acquiesce à 
la proposition du Père, mais il faut ad-
mettre que la proposition procède origi-
nairement de lui, que lui-même s'offre 
au Père pour soutenir et sauver l'oeuvre 
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de la création. Et il me semble que cette 
proposition du Fils atteint Te coeur du 
Père -- humainement parlant -- plus pro-
fondément que même le péché du monde ne 
pourra l latteindre, qulelle ouvre en Dieu 
une blessure dlamour C ... ) (A.c .m.r. 
pp.39-40) 
Balthasar ne parle pas de l lobéissance du Père parce qulil ré-
serve le concept de l lobéissance à l lessence de l lattitude du Fils 
envers le Père, mais clest presque de l lobéissance dont il parle 
lorsqulil dit que la volonté du Père est IIrespect infini pour llof-
fre du Fils, "que le Père "a acceptée ll • (F.c.t. p.28) 
On est loin dlun Père qui damne son Fils. Le Père lui-même 
subit en quelque sorte le moyen adopté pour le salut. Le péché a 
vraiment atteint le coeur de la Trinité parce qulelle a bien voulu 
se laisser atteindre. 
Le Père est donc lui-même engagé dans la souffrance du Fils. 
Quand on renvoie à la dimension trinitaire du Samedi saint, lice 
nlest pas alors au sens où le Père (conçu comme Dieu -- IISeigneur ll ) 
abandonnerait son Fils divin à la souffrance, sans pitié, comme une 
larve humaine qulon foule aux pieds (Psaume 22,7)11 (F.c.t. p.29) 
Même si le Père envoie le Fils et lui lIimpose ll llexpérience 
du Samedi saint; même si cette expérience du Christ est faite par 
pure obéissance, il faut quand même dire que le Père lui-même II sai-
gne ll en acceptant la volonté du Fils. Plus loin, nous développerons 
davantage le thème de l lobéissance du Fils, mais il faut ici consi-
dérer l lengagement du Père lui-même qui ne fait pas que donner des 
ordres. En parlant de l lobéissance du Fils, voici ce que dit Bal-
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thasar sur la "souffrance" du Père: 
Il a fallu que cette obéissance soit 
précédée de toute éternité par l'offre 
spontanée et impensable que le fils fait 
au Père de sa propre personne: payer de 
son sang et de son angoisse pour le bien 
du monde: offre qui ne peut pas ne pas 
avoir touché le Père au plus intime de 
son coeur et à laquelle il ne pouvait 
que consentir -- comme à la meilleure 
possible, à la plus haute révélation de 
l'Amour absolu. Il y a consenti d'un . 
"coeur qui saigne", pourrions-nous ajou-
ter, parlant dès lors par anthropomor-
phisme. (F.c.~. p.33) 
Nous voyons bien que la pensée de Balthasar est loin de l'idée 
d' un dieu vengeur et lointain, indifférent à la souffrance de son 
Fils. Le Père est lui-même séparé de son Fils lorsqu'il l'envoie 
loin de lui, en enfer, et il vit cette séparation lui aussi comme 
une "déchirure". 
Balthasar réserve son jugement sur la question de la souffrance 
de Dieu, mais il admet tout de même qu'Origène pouvait à juste ti-
tre parler d'un "pathos" du Père. 
C'est ainsi qu'il faudra salSlr une ex-
pression tout à fait surprenante chez un 
penseur platonicien comme Origène, à sa-
voir que le Père lui-même (le "Dieu supé-
rieur") ne serait peut-être pas exempt de 
tout 1T~eo5 (D.i. p.223) 
Pour Balthasar, la souffrance du Fils exprime quelque chose 
sur Dieu lui-même et sur la Trinité. Il est en accord avec les 
"théologies qui voient, dans la faiblesse crucifiée du Fils de Di~u, 
non seulement un facteur de satisfaction pour le péché (utilitai-
re), mais la révélation du coeur le plus profond de la Trinité." 
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(D. i. p. 223) 
Le Père ne peut pas rester indifférent à ce que vit le Fils; 
même s'il est très difficile de voir avec notre intell igence humaine 
ce qui peut être vécu dans ce coeur de Père, on peut quand même af-
firmer avec nos mots humains que le Père souffre avec le Fils. 
Balthasar est prudent et nuancé sur cette question : 
Peut-on pour autant parler d'une souf-
france de Dieu? C'est un point qui reste 
encore à trancher. Contentons-nous pour 
l'instant de méditer ce résultat: Celui 
qui souffre he fait qu'un avec Celui qui 
l'accompagne dans sa souffrance, et qui 
même l'en sauve. (F.c.t. p.30) 
Cet accompagnement engage le Père lui-même et l'amour qui se 
révèle dans la plus extrême des épreuves vécue par le Christ le 
Samedi saint dévoile quelque chose de l'amour "éprouvé" du Père. 
La question de savoir si le Père a damné le Fils est donc, de 
ce point de vue, absurde. Il faudrait peut-être maintenant se de-
mander si le Fils, en se rendant ."en enfer" a "délaissé" le Père. 
Cette interrogation nous permettra de voir le thème de l'obéissance 
du Fils dans la théologie du Samedi saint chez Balthasar. 
5. L'obéissance du Fils: 
Nous avons vu que la descente du Christ aux enfers est 
une mission reçue du Père, c'est le Père qui l'envoie faire l'ex-
périence de "l 'enfer", partager "la condition des damnés", accep-
ter la "réprobation". Il nous reste tout de même à faire une nuan-
ce très importante parce que, pour Balthasar, on ne peut pas dire, 
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comme certains le font, que le Fils est le "Pécheur par excellence" . 
(N .p.r . p.220) 
Le Fils va en enfer pour prendre sur lui la charge du péché; 
cette charge "oÙ se trouvent rassemblés tous les "non" opposés à 
l'amour offert par Dieu". (F.C. p.94) Mais cette prise en charge si-
gnifie-t-elle que le Christ aurait dit non à Dieu? En donnant l'es-
sentiel de sa représentation du Samedi saint, voici comment Baltha-
sar répond à cette question: 
Jusqu'où Celui qui est pur peut-il s'en-
foncer dans l 'antimonde de l'impur sans ra-
tifier son "non" à Dieu? Jusque dans cet 
état qui résulte du refus, jusque dans cet 
éloignement même et cette aliénation qui 
sépare comme une réalité objective Dieu 
et le pécheur, les affectant l'un et l'au-
tre. Et puisque cette aliénation se trouve 
incluse dans le rapport à Dieu le plus in-
time qu'on puisse imaginer, Boulgakov 
peut désormais, en évitant le mot "enfer", 
balbutier ces paroles: il s'agit de "quel-
que chose d'incomparable et même de con-
traire aux souffrances des pécheurs Il , 
quelque chose qui n'en présente pas moins 
une "équivalence d'intensité" avec leurs 
tourments infernaux. (N.p. r. p.22l) 
Balthasar, à la suite de Boulgakov, affirme que c'est le con-
traire parce que dans le cas du Christ c'est l'amour qui l'a con-
duit en "enfer", tandis que dans le cas des pécheurs c'est le pé-
ché, le non -amour, qui les conduit en enfer. La différence c'est 
l'amour. 
C'est pour cette raison, d'ailleurs, qu'on ne peut pas dire 
purement et simplement que le Christ est allé en "enfer" sans faire 
les nuances qui s'imposent "car la manière dont nous nous 
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reprêsentons "l'enfer" est liée à une haine de Dieu" . (J . n.c . p. 35) 
Ce n'est pas dans cet enfer que le Christ est allé, il est même 
allé à l 'opposé de cet enfer. On est en présence des deux extrêmes 
les plus opposés, de l 'obéissance absolue et de la désobéissance 
absolue. 
La différence c'est l 'amour, même si, d'un certain point de vue, 
"le destin de Jésus ne se distingue plus de celui des pécheurs" . 
(M.p. p.98) Il reste tout de même une différence. Et cette diffé-
rence est tellement radic·ale qu'elle influence même les "tourments 
infernaux" assumés par le Christ corrrne nous l ' avons vu dans le ca-
ractère exclusif de la descente du Christ . aux enfers. Cet amour, 
qui fait la différence, est source d'un enfer plus grand pour le 
Christ, "parce qu'étant celui qui est parfaitement uni au Père, il 
doit subir la sêparation extrême. Dans le cas des "vrais" damnés, 
c'est la haine qui est à la source de leurs "tourments" et de leur 
séparation d'avec Dieu. 
Pour la compréhension de 1 '~xpérience du Fils, comme pour la 
compréhension de l'engagement du Père, l'aspect de l'amour est très 
important à considérer, parce qu'il indique le coeur du Samedi 
saint. C'est l ' amour entre le Père et le Fils qui les amène à 
"s'obéir" "mutuellement dans le projet de salut "pour nous", "pour 
nos péchés". Pour le Fils, cet amour s'exprime sous la forme de 
l'obéissance, obéissance qui le conduit à 1 'expér~ence de l'enfer. 
Le chemin vers la complète aliénation 
de soi -- car Mort-Hadès-Satan est anti-
divin, incompatible avec Dieu et réprou-
vé en tant que tel par Lui -- passe par 
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l' "obéissance" (Phil. 2,7ss) à la volonté 
du Père qui l'abandonne, par un libre ac-
quiescement qui est en tant que tel "puis-
sance" (Jn 10,18), mais se laisse diriger 
vers l'impuissance derniêre du trépas et 
de la mort. La complète aliénation de 
l'expérience de l'enfer est fonction de 
l'obéissance du Christ devenu homme, la-
quelle est ~ son tour fonction de son li-
bre amour pour le Père. (D.a.e. p.9) 
On retrouve ici la dimension trinitaire de la passivité présen-
tée au premier chapitre. En termes de relation trinitaire, cette 
passivité du Christ dans l'état de mort est fonction de son obéis-
sance. Il est passif, il obéit, il subit. C'est l'obéissance poussée 
au bout de ses exigences: "L'obéissance suprême et, puisque c'est 
l'obéissance du Christ mort, l'unique "obéissance de cadavre" exis-
tant théologiquement (le mot est de François d'Assise)." (M.p. 
p.168) 
Cette obéissance de cadavre, elle se retrouv~ réellement au 
Samedi saint dans cette passivité extrême qu'expérimente le Christ. 
Balthasar parle du "geste" de salut que le Christ accomplit dans 
sa descente aux enfers: lice geste lui-même n'est plus une action, 
c'est seulement quelque chose qui se fait". (G.C. p.20l) Et le .. 
Christ se laisse faire. 
La dimension trinitaire de cette passivité de l'obéissance se 
dévoile encore plus lorsqu'on considère que le Fils obéissant a re-
çu du Père la mission de descendre exactement l~où le Père est 
absent et -- plus encore -- il descend dans ce qui est le plus con-
traire au Père. 
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Dans cette obéissance, il lui faut en 
fait chercher le Royaume du Père là où il 
est rigoureusement exclu qu'on le trouve: 
dans l'enfer qui est fait de tout ce que 
Dieu a séparé des pécheurs, pour le mau-
dire et le rejeter définitivement. (F.C. 
pp.95-96) 
Encore une fois, nous voyons comment la Trinité est le vérita-
b1e lieu de l'expérience du Samedi saint. On saisit toute la profon-
deur de l'expérience du Christ au Samedi saint lorsqu'on la consi-
dère du point de vue de la relation au Père, de l'obéissance au Père. 
Une obéissance totale qui - 1 'a conduit au paradoxe de chercher le 
Père là où il n'est pas. 
Avoir à chercher Dieu dans ce qui est 
absolument a-thée, pour le représenter 
1~ où il est impossible de le trouver 
(la lumière éternelle dans les ténèbres 
éternelles) voi1~ bien le fait d'une aveu-
gle et insupportable obéissance. (Es.st. 
pp.134-135) 
La vraie "obéissance aveugle", c'est le Christ qui l'a vécue 
jusqu'au bout, jusqu'au paradoxe: "devoir obéir au Père là où la 
dernière trace de Dieu (dans le pur péché) et de toute communication 
(dans la pure solitude) paraît perdue." (G.C. p.20l) 
·Pour s'unir au Père dans l'obéissance, le Fils a dû se désunir 
d'avec le Père. Et dans la perspective de Balthasar, le Père est 
lui aussi engagé dans cette désunion et finalement Balthasar affir-
me qu' "ils accomplissent leur tâche dans la communion d'un seul 
Esprit". (F.c.t. p.30) 
C'est de cet Esprit que nous allons maintenant parler pour ter-
miner cette partie de notre étude sur la dimension trinitaire du 
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Samedi saint. 
6. Dàns là commùniondé 1lEspritsaint: 
Comment la troisième personne de la Trinité est-elle enga-
gée dans ce Samedi saint qui, jusqu'à maintenant, nia 1 'air de se 
passer qulentre le Père et le Fils? 
Tout d'abord, disons tout de suite que Balthasar est assez dis-
cret sur la place de 1 'Esprit saint dans le Samedi saint. Tout de 
même il montre que 1 'Esprit aussi est impliqué dans ce mystère et 
1 lauteur a différentes manières de le montrer. 
Premièrement, on doit dire que 1 'Esprit saint est engagé dans 
1 1 expérience du Samedi saint parce que tout ce qui concerne la re1a-
tion entre le Père et le Fils concerne aussi 1lEsprit. Si le Père 
et le Fils sont engagés dans une oeuvre de salut, 1 'Esprit y est 
aussi engagé -- ~ sa manière bien sOr, mais d'abord en tant que mem-
bre de la communauté trinitaire. 
En tant que chrétiens, notre point de 
départ ne peut être qu1une Trinité homo-
OU6~o~, en laquelle la liberté, la digni-
té, la spontanéité du Fils et de 1 'E~prit 
sont aussi divines que celles du Père, où 
le Fils et 1 'Esprit n1approuvent et n'exé-
cutent pas seulement les ordres du dessein 
créateur et salvifique du Père, mais le 
conçoivent originairement dans la plus 
parfaite unité avec lui. (A.c.m.r. p.39) 
Cel~ signifie que lorsque le Père, dans son plan de salut, con-
çoit la descente du Christ aux enfers, 1 'Esprit saint, comme le Fils, 
conçoit lui aussi cette descente et y implique sa propre liberté et 
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spontan~it~ personnelle. 
Nous avons vu, plus haut, que le Père "souffre" la volont~ du 
Fils autant, en un sens, que le Fils "souffre" la volont~ du Père. 
Eh bien, cette unit~ entre le Père et le Fils - cette "ob~issance 
mutuelle" - l'Esprit y participe aussi. 
Trois personnes disposent aussi essen-
tiellement qu'~galement de l'unique liber-
t~ et sagesse divine. Non que l'une (le 
Père) prenne le dessus sur les autres, 
comme leur maître; mais en ce sens que 
l'unique dessein divin se d~cide dans une 
communion r~ciproque de relation entre 
les personnes. Et l'on poUrrait même dire 
- en un sens pour nous ~ peine compr~­
hensible - que chaque personne "souffre" 
la volont~ des autres. (F.c.t. p.33) 
Pourrait-on aller jusqu'à dire que l'Esprit "souffre"? Comme 
Balthasar l'a dit, avec beaucoup de nuances, pour le Père, il le 
dit aussi pour le Saint-Esprit: 
De même, l'Esprit-Saint est d~crit comme 
g~missant c:r"'(V()('(}'ot~ ~~(l(,;\~9o(,s 
au coeur de la cr~ation g~missante, comme 
affaibli avec les faibles, limit~ avec les 
esprits finis, prisonnier de leur subjec-
tivit~ ~touffante, anxieux,se d~battant; 
comme accompagnant de son souffle la mar-
che du monde, qui soupire en attendant 
qu'apparaisse sa filiation divine. (D.i. 
p.224) 
Tout sp~cialement dans l 'exp~rience du Samedi saint, la "souf-
france" du Saint-Esprit consiste à être au coeur de la s~paration 
que subissent le Père et le Fils. L'Esprit est l'Amour même de Dieu, 
l'Amour personnalis~, hypostasi~. Cet amour est maintenant le lieu 
d'une s~paration divine .. En traitant de la .Passion et de la descente 
aux enfers, Balthasar parle d'un ... 
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amour divin démesuré, on pourrait dire 
d'un courage téméraire. De la part du Père, 
courage de laisser tomber le Fils dans l'a-
btme des enfers; de la part du Fils, coura-
ge de s'abandonner, en tombant dans cet 
abîme sans fond, entre les mains du Père 
qu'il ne sent plus; de la part de l'Es-
prit, celui d'être la pure et commune es-
sence de cette divine Folie. (Cath. p.52) 
On a vu jusqu'où va l'amour entre le Père et le Fils et jus-
qu'où va leur amour "pour nous". On l'a bien vu pour le Père et le 
Fils. Il est alors facile de voir comment l'Esprit, en tant qu'A-
mour personnel en Dieu, est foncièrement "touché" par la séparation 
du Père et du Fils. 
Le Samedi saint, voici comment la relation entre le Père et le 
Fils se répercute dans l'Esprit 'saint; 
1 
La relation indissoluble entre le Père 
et le Fils se vit sur le mode de la répro-
bation, de la rupture, de l'inaccessibilité 
de la part de Dieu. Et le- Saint-EspriJ, qui, 
de toute éternité, est l'expression en Dieu 
de cette relation mutuelle, la traduit 
maintenant dans les termes d'un écartèle-
ment. 2 
Il faut bien voir que cet écartèlement est au coeur de la 
personne .du Saint-Esprit puisqu'il est, comme Amour personnel, au 
terme d'une relation dont le principe est à la fois le Père et le 
Fils. 
Le paradoxe qu'expérimente le Fils et dont nous avons parlé 
plus haut, c'est le Saint-Esprit lui-même qui l'est, en quelque 
(2) cité par: W. Maas, op.cit., p.16 
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sorte, devenu. Il nly a pas que le Père et le Fils qui sont engagés 
dans l'expérience paradoxale du Samedi saint. Il y a aussi "l ' Es_ 
prit, comme celui qui n'unifie qu'à travers la séparation et l'ab-
sence" . (M.p. p.39) 
7. Conclusion sur la dimension trinitaire: 
Après avoir vu l 'expérience du Samedi saint dans son carac-
tère strictement christolngique, nous avons vu la dimension trini-
taire de cette expérience du Christ. Après avoir vu "l'enfer" du 
Christ, nous avons vu "l'enfer" du Père en tant que Père "envoyeur", 
du Fils en tant que Fils obéissant et de l'Esprit en tant qu'Esprit 
d'unité "écartelée". 
Avec ce dernier développement sur la Trinité, nous avons pu voir 
que le Samedi saint, en tant qu'extrémité de "cette diastase suprê-
me du Père et du Fils ( ... ) est en vérité l'ultime révélation de la 
tripersonnalité de Dieu". (A.c.m.r. pp.39-40) 
En effet, lorsque nous avons vu le paradoxe de l'unité qui s'ex-
prime dans l'écartèlement, nous avons alors pu contempler le mystère 
même de la Trinité: Un seul Dieu en trois personnes. On voit bien 
que les trois personnes doivent être parfaitement distinctes (Bal-
thasar parle d'une distance illimitée) pour pouvoir assumer la sépa-
ration extrême. Et du même coup, .il faut voir que leur amour doit 
les unir parfaitement pour que cette séparation ne soit pas fatale. 
Nous avons vu jusqu'où est allé l lamour de la Trinité pour 
l 1 homme, mais Balthasar présente "l 'amour trinitaire en lui-même, 
89 
en tant que condition de possibilité d' un tel amour pour l'homme" . 
(M . p. p.l8) 
té : 
Voici comment Balthasar présente cette condition de possibili-
La distance entre les personnes divines 
à l'intérieur de la divinité, dans le ca-
dre d'une nature divine unique, doit être 
tellement illimitée que, dans le cadre de 
l ' unité complète de la volonté qui consti-
tue l'essence du Père du Fils et de l'Es-
prit, il y ait de l'espace pour ce qui va 
apparaître, dans l'économie du salut, com-
me la (libre!) obéissance du Fils poussée 
jusqu'à l'expérience de l'abandon par le 
Père, et ce qui par conséquent -- toujours 
comme "mi ss i on" du Père -- sera 1 a 1 i bre 
mise à la disposition de l'existence cor-
porelle et spirituelle du Fils devenu hom-
me pour que s'y épuise le péché du monde. 
C'est seulement si l'on tient fermement 
que toute cette histoire du salut est ren-
due possible à partir du fait trinitaire, 
que celle-ci acquiert une crédibilité suf-
fisante; si l'on abandonne cette thèse, le 
p~o nob~ de la Passion est suspendu en 
l'air. (M.e.v. pp.1l-12) 
Jamais l'amour pour 1 'homme n'aurait pu se rendre jusque dans 
la solidarité et la substitution "infernale" "pour nous" si les trois 
personnes n'avaient été parfaitement unies l'une à l'autre en même 
temps que personnellement autonomes. La Trinité qui se révèle dans 
le paradoxe de l'unité déchirée est la face "économique" de la Tri-
nité "intrinsèque" qui est le paradoxe de trois personnes en un seul 
Dieu. C'est ce qui fait dire à Balthasar, en parlant du Samedi saint: 
lice h.iatus est aussi le "lieu" où la christologie à l'origine se ré-
vèle trinitaire". (R.c. p.94) 
90 
Le Samedi saint est donc la plus haute révélation de l'amour . 
De 1 1 amour poussé à 1 1 extrême dans le plan de salut, et de 1 1 amour 
absolu en Dieu lui-même qui est amour dans le mystère de la commu-
nauté trinitaire. 
Le Samedi saint est ainsi ce qui attire le plus notre adhésion 
de foi parce que III 'Amour seul est digne de foi ll • 3 
(3) C1est le titre d'un des ouvrages de Balthasar. 
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.CONCLUSION 
Nous espérons avoir bien montré la richesse de la pensée de 
Balthasar sur le mystère du Samedi saint. On a vu que la compréhen-
sion de ce thème théologique implique toute une réflexion sur le 
salut et la christologie dans ses dimensions trinitaires. 
Balthasar a eu le génie de présenter la densité théologique 
de cette partie du Credo que tant de chrétiens ont récitée si sou-
vent sans soupçonner toute sa richesse mystérieuse et nourrissante 
pour la foi. 
La pensée de Balthasar nous permet d'apprécier l'importance 
du Samedi saint dans la révélation chrétienne. Jésus est mort pour 
nous . Son amour l'a conduit jusqu'à la mort oa il expérimente, dans 
l'intemporalité, la séparation d'avec son Père. Par substitution, 
il a pris sur lui et en lui le péché avec toutes ses conséquences. 
C'est ainsi qu'il nous délivre de la mort et de l'enfer. C'est 
ainsi qu'il nous révèle aussi l'amour qui unit la Trinité, cet amour 
qu'il ont voulu engager pour nous jusqu'à l'extrême paradoxe de 
la désunion dans l'unité parfaite. 
En guise de conclusion, nous aimerions signaler la pertinence 
d'une telle réflexion pour nos contemporains. Partout dans la litté-
rature, au cinéma, dans les arts en général, en psychologie, etc, 
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on décrit de plus en plus certains aspects de l'expérience humaine 
comme une expérience infernale. De fait, les souffrances inimagina-
bles des camps de concentration se multiplient au même rythme que 
les suicides individuels et que les formes de désespoir qui trans -
paraissent dans les différentes maladies de nos sociétés . Tout le 
monde parle de l'enfer, sauf les théologiens qui sont plus portés 
sur la démytho1ogisation. 
Dans le dogme du Samedi saint, la révélation chrétienne appor-
te une bonne nouvelle à la taille du désespoir extrême de 1 'homme 
contemporain. Le Christ se révèle comme celui qui peut donner une 
lumière dans les plus extrêmes ténèbres, une parole dans le plus 
sourd silence, une espérance dans le plus grand désespoir, une 
présence dans la plus froide des solitudes. Le Christ est présent .! 
dans les absences les plus insoupçonnées et il amène avec lui 
l'amour trinitaire, l'espérance contre toute espérance et la foi en 
Dieu qui, seule, peut conduire à une véritable foi en l ' homme. 
Balthasar nous aura permis de contempler ce mystère dont il 
n'est lui-même que le témoin. Nous espérons que ce mémoire aura 
au moins donné le goût d'aller voir ce qu'il a vu d'autre. 
ANNEXE 
L'ECLAIRAGE DE CERTAINS TEXTES OU NOUVEAU TESTAMENT 
Nous mettons en annexe les quelques pages de toute l'oeuvre 
de Balthasar 00 il traite de certains textes du Nouveau Testament 
plus directement liés au Samedi saint. Nous mettons ces pages en 
annexe parce que, dans l'oeuvre de l'auteur, elles sont ~ part. 
Toute la théologie du Samedi saint chez Balthasar vient, bien 
sOr, d'une réflexion à partir des dogmes de la foi néotestamentaire 
(comme nous avons essayé de le montrer), mais sa réflexion est d'or-
dre dogmatique tandis que ce que nous mettons ici en annexe sont 
des pages exégétiques. 
D'ailleurs, même si le dogme de la descente du Christ aux en-
fers, tel que contemplé par Balthasar, est vraiment au coeur du 
Credo primitif, il faut dire que très peu de textes du Nouveau Tes-
tament viennent appuyer directement la réflexion théologique sur la 
question du Samedi saint . De plus, Balthasar a écrit très peu sur 
l'analyse de ces textes. En fait, il en a parlé ~ trois endroits 
précis dans les oeuvres traduites en français: d'abord dans l'arti-
cle Descente aux enfers (le contenu exégétique de cet article se 
trouve dans Le mystère pastal); en outre, Balthasar y a consacré 
quelques pages de son livre Le mystère pascal; enfin ces pages sont 
résumées dans La Gloire et la Croix, Nouvelle Alliance . 
Nous reproduisons ici les pages de son livre : Lé mystère pas-
cal, puisque c1est là que se trouve l 'ensemble de ses analyses des 
textes du Nouveau Testament. 
On remarquera que, dans son introduction, Balthasar lui-même 
affirme que le Nouveau Testament est discret sur le Samedi saint. 
On remarquera aussi que nous avons inséré quelques pages d'intro-
duction (pp. 139-144) parce qu'elles éclairent beaucoup l'analyse 
de la première épTtre de ~ierre et des textes de saint Paul. 
Le tout débute au bas de la page 139: 
Autant les évangiles décrivent abondamment la 
passion de Jésus vivant, sa mort et sa sépul-
ture, autant ils deviennent silencieux, com-
me il est naturel, quand il s'a~it du temps 
situé entre 1 'enseve1issement et 1 1 événement 
de la rp.surrection. Nous leur en sommes recon-
naissants. La mort appelle ce silence, en 
raison non seulement du deuil des survivants, 
mais plus encore de ce que nous savons sur la 
demeure et 1 'état des morts. Quand nous attri-
buons aux morts des formes d'activité nou-
velles mais qui prolongent celles de la terre, 
nous ne faisons pas qu'exprimer notre perple-
xité. Nous nous défendons contre une convic-
tion plus forte qui nous dit que la mort 
n1est pas un événement partiel, mais un 
événement affectant 
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l'homme tout entier - même si dire cela n'équivaut pas à considé-
rer le !;ujct comme anéanti -, et que cette situation signifie en 
premier lieu l 'abandon de toute activité spontanée ct par là une 
p;h!; iv ité, un état dans lequel !;e fail peut-être mystérieusement la 
sommation de l'activité vitale achevée. 
Que Jésus soit réellement mort t, parce qu'il est devenu réelle-
ment hOllllllc comme nous, fils d'Adam, donc qu'il n'utilise pas 
(comme on peut souvent le lire dans certains livres de théologie) le 
« court» temps de sa mort pour toutes sortes « d'activités» dans 
l'au-delà, c'est le premier point qu'il faut ici considérer. De même 
que, sur terre, il était solidaire des vivants, il est, dans le tombeau, 
solidaire des morts, ct on doit laisser à cette « solidarité» la portée 
.ct même l'ambiguïté qui paraissent exclure justement une com-
munication subjective. Chacun gît dans SOI1 tombeau. Et de cet 
état, qui est vu ici du point de vue du corps séparé, Jésus est 
d'abord vraiment solidaire. 
C'est pourquoi nous mettrons provisoirement entre parenthèses 
le mot actif « descendre» (descendere) qui, en tant qu'interpré-
tation peut-être indispensable, fut utilisé par l'Église primiti.ve 
ct plus tard (officiellement, à partir de la fin du IVe siècle) inséré 
dans Je Symbole des Apôtres. Aussi bien les d~fenseurs que les 
adversaires d'un descensus ad ;"fer(n)a, ad ;"jer(n)os donnent 
involontairement et sans examen à ce concept le sens d'une action 
telle qu'au fond seul un vivant, et non un mort, peut l'accomplir. 
Dans les symboles n'apparaît d'abord que l'affirmation d'un 
« ensevelissement de trois jours:& » ct de la résurrection ék tÔlI 
"ékrôn 3, a morfu;s·, v;vus a morfll;s li, ce qui indique le séjour~et 
l. Avec rai~on, Athanase allaehe une grande importance il la sépulture 
omcicllc de Jésus. Son état de mort est définitif cl il cst omcicllemcnt certifié: 
De Incam. Verbi 23 et 26 (PO 25,136,141; SC n· 18). En Mc U, 45, il est ques-: 
tion dc plôma (cadavre). La sépulture de J~us fait parlie de la plus andennt! 
formule de conf~sion de foi, 1 Co 15, 3-4 (J. KnumR, Das iiltestt! Zt!/lgnls 
von der A/lferste/llmc ChrIsti'" SDS F, Stutlgart, 1966, 36 s). Qui finalement 
a enlcrré Jésus, cela n'esl pa!i clair d'après I~ sources (à maintes reprises 
rc(ravai"ée~). cr. Ac 1 3, 29. 
2. JJrcf symbole arménicn de baptême: DlS 6. 
3. MARCEL d'ANCYRIl : DlS 11. 
4. Cod. Ln"dianu.f : D7~C) 12; AMnRolsl! : OlS 13; AUOUSTIN : OlS 19, cIe. 
5. Trad. apost. (rec. lot.) : OZS 10; se n· Il; NIchAS de RI!MIlSIANA : 
OZS 19, ete. 
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la solidarité) avec les morts. Théologiquement, préparée depuis 
longtemps et employée par les semi-ariens (Sirmium 359) e, l'addi-
tion descendit ad inferna apparaît pour la première fois dane; l'expli-
cation du symbole d'Aquilée par Rufin, avec le commentaire: 
« sciendum sa ne est quod in Ecclesiae romanae symbolo non habe-
tur additum : descendit ad inferna. Sed neque in Orientis ecclesii~ 
habetur hic sermo'? ». Depuis le temps de Rufin, la formule appa-
raît en différents endroits des Gaules, elle pénètre, au IXe siècle, 
dans le Credo de l'Église romaine. Des papes ct des concilcs 
l'avaient utilisée longtcmps auparavant 8. 
Nous avons maintenant à examiner les données bibliques pour 
voir dans quelle mesure l'expression descendit ad inferna pçut êtrc 
considérée comme une interprétation valable des affirmations de la 
Bible. On pourrait d'abord dire que le mot kalabaincill est formé 
Ici exactement comme le mot anabaineill employé pour l'ascension 
ou plus généralement pour le retour au Père. Et, dane; les deux cas, 
l'emploi n'impliquerait pas un rapport nécessaire à une « image 
mythique du monde à trois étages» (qui devrait absolument être 
exclue du Credo de l'Église), mais simplement au sentiment qu'a 
du monde l'homme naturel, pour qui la lumière ct le ciel se situe-
raient « en haut », l'obscurité et le monde des tombeaux au con-
traire « sous» lui. Et la confession de foi de l'Église n'entendrait 
pas exprimer une « image scientifique du monde » (qui est toujours 
un produit artificiel du travail 'humain), mais l'image naturelle 
(sensible ct spirituelle) qui est celle de l'homme dans sa vie quoti-
dienne. Mais le mot descendit n'cxprime-t-il pas clairement une 
activité, ct cela surtout si on le comprend comme un conccpt-
cadre pour certaines autres activités de Jésus dans le domaine des 
morts, qui paraissent immédiatement données par là 1 Ne devrions-
nous pas nous contenter de parler d'lm « être avec les morts »1 
Le titre de cet article, qui évite à dessein le mot « descente », parle 
d'« aller chez les morts », expression que justifie, à notre avis. 
6. « Qui est morl, est descendu nu;( enfers. n mi~ en ordrc cc qu'il n trouvé 
là (la Ikt!1sé olkOflonrhe""a), ct les portlcrs de l'enrer tremblèrenl ft sn vue)' 
(ces derniers mols font directcment allusion Il Job 38, 11 LX:<). Oe même, 
synodcs de Nicée (359) et de Constanlinople (360). 
7. Comm. In symb., n. 18 (PL 21, 356). 
8. Pour les détails: OTe IV, 1,568-574 «( Descente de Jlsu$ aux enfen lt). 
, 
,..." 
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1 P J, 19 : « Il s'en alla (porclltlteis) même prêcher aux esprits 
en prison » - c'est-il-dire prêcher « la Bonne Nouvelle », précision 
que 1 P 4, (j "jol/te comme \lne explic'ltion toute naturelle. A la 
fin du paragraphe, cet « aller» est très clairement mis en parallèle 
avec la résurrection , H4i inaugure l' « aller au ciel» (poreutlteis eis 
OllrallOll : 1 P 3, 22). N'oublions pas que la résurrection ct l'ascen-
sion clics-mêmes SOllt décrites d'abord comme un événement 
passif: n'est actif ct agissant que Dieu le Père 0. 
Aucune difficulté Il 'empêche de comprendre cet « aller aux esprits 
en prison » d'abord comme le fait d' « être auprès» de ces esprits, 
ct la « prédication », de la même façon, d'abord comme J'annonce 
dc la « rédemption» activement soufferte, opérée par la croix de 
Jésus vivant, et non comme une nouvelle activité, distincte de la 
première. Alors la solidarité avec l'état des morts serait la condi-
tion préalable de l'œuvre de la rédemption qui se déploierait et 
exercerait ses effets dans le « royaume » des morts, mais serait 
foncièrement achevée (col1sllmmalulII est!) sur la croix. En cc 
sens alors, la « prédication» formulée activement (l P 3, J 9, pas-
sivement : euèggélistlté) serait à concevoir comme l'effer, s'exerçant 
dans l'au-delà, de cc qui a été accompli dans la temporalité histo-
flqlle . 
Si l'on s'en tient à celte interprétation restrictive, bien des traits 
mythologiques provenant du milieu religieux historique peuvent 
être acceptés sans dimculté comme l'interprétation d'un tcl effet, 
ct mis à leur juste place. Ils ne sont ricn d'autre que Je revêtement 
lilléraire figuré d'une réalité qui n'a rien de mythique. Car, derrière 
le mythe, il y a avant tout l'idée d'un combat entre la divinité" 
descendant dans le monde inférieur et la puissance JlOstiie à Dieu, 
qui y est vaincue ct qui doit lâcher soit la divinité elle-même, mena-
cée ou tenlle prisonnière, soit une aulre proie JO, Que l'inlcrpré-
9. Mt 14,2; 16,21, pnr ; 17,9; 27, 6 s, par; Jn 2, 22; 5 21; Ac 3, 15, etc.; 
Rm 4, 24 s; 6,4 ct 9, elc.; 1 Co 6, 14. D'lme manière générale, les morls ne ~ont « révejl/é~ » qlle pa~~ivell1ent : 1 Co IS, 12 i'I; 29, 32 ct 3S, elc.; 2 Co 4,14; 
(;:1 l, 1; I:JI l, 2n, clc. - L 'l1~cc"$ioll : nll~Iè",,,11I1Id : Mc 16, 19; Ac l, 2-JI 
cl 22; 1 Tm 3, 16 .• 
10. Analy~e des mythes venant en queslion, de Sumer, de l'Assyrie ct de 
lJ:lbylone, de l'Ûuyple, de Grèce el de ROllle, et dlcz le.. Mnndécns : ODS Il, 397-403. 
~~:~it~.\~}~~1g~~~il~;~,N;H~~i,f;,:~~~;~~sr?:~:I~·';::rl;t~(~~~i:;~:~ : .~:,/i··;X)~·'J;;~:.; ;"{. ;:~ ',': ' '. K.r~4);T._ 'I·:t .. ~ .~ ... , jl.ç~:_,. ,l' ;': i" \ ·t'f . .J.""' !!Ji''''';" h"·~'f,.~,; _I. d ... ~':' ....• ~ ,. ''' 'I~.~l · .. ·C- "i ' ., '.~ ~-' I ' ' ~.'. ~ ·' ~t .. '.~ ~;, t,\ ···.:.( ... ,\:''' ... i~~~ 1l· .. : :': .. ··q · l.) ;... ., .~ ! :~: \ '~ . .. 4~,;: ~>~::,~ ~ ~; ~" >:~~~'r·!· . , ., Z ~ · """.Y"i.~ .~ .. ! .. .,' ,, ' ,: .~ ' \ .. 
. '. ~ 
QUESTIONS DE MÉTHODE i43 
tation ultérieure du descellsllS Uusqu'aux grands tableaux rhéto-
riques de l'évangile de Nicodème, au commencement du v· siècle 11, 
de Cyrille de Jérusalem 12, du Pseudo-Epiphane 13 ct de Césaire Je, 
et aux. jeux de la passion qui se développent à partir de là) ail 
donné lieu au développement, à partir des maigres indications de 
l'Écriture, de tout un drame ayant pour cadre le monde inférieur, 
cela est incontestable et a conduit à des prises de position telles 
que celles de ('Y: ' Bledcrl~7 Ç~I~i~_ci nie ~toute interprétation dra~ 
matique de la descente aux. enfers dans l'Ecriture, ct entend trouver 
iè ~~~nt~~ déPll.~ de l 'lEé~_~~~~_d~~~!!-'lte. aux enfers » dans les 
a.E.<?~!~hes (~!.!..~~t da".~.l~?_._apoc~y.Qh~ul~iI~_~_. i_~~rp<.>lations 
chrétiennes), chez Justin et Irénée avec renvoi à un apocryphe de 
iérémie 1fàJjfiërüé-êïi Ïl1ifië\i-ëil-iéüëï1' Ct-qûi r~~~~ïs_~ah une « pré-_ 
dIClloïï-»prcdéCérÎniilaüT rigoureuseillent l'é~énement, ct introu-
vao]e"-àillëûrsTu;-aaniJë p,Ù;tëù-i -d'Hermas, dans les Odes d~ 
Sâlornon,-'ëiê:JJcs lors, la p~~lë-ét~it '~~verle à l'influence des relï"-
gion-s-arnbiànles i'i: tëüë -tii~sêapoiir.èllè bëâlîéciuI) plus d'argu-
mênts -que hithêse iiWèrsc 'dc W. Bousset 18, qui posait l'existence, 
àli point de départ, d ;une représentaTion' (êonditionnée par le milieu 
historique et transposéc"sur le Christ coinmc figure de rédempteur) 
faisant dc")à' dc·sccnte·· un combat, représentation qui aurait été 
ùltérieuréineilt la'rgcment dépouillée par la réflexion théologique 
dëj~_sji~.I!~--~YJI.iQlQiiSl.ü_c.s~·. pa!_ ,ex~mpIe~êl1 Ap l, 18; Mt 16, 18; 
Ë..Q... 4, 8 s ; et surtout 1 P 3. Contre' lui, C. Schmidt à raison de nicr-la. pr6sëiïcë~-dnns-lë' NT,-dë- ' toule nUusion il un combnt ùons le 
--_ .. _._- ._----- .. _--_._-----_ ... _. -,,--'--.---' - .- -.. .. . _- . _ .... 
11. W. SCHNEI!MELCIII!R, Apokr. Emllg., 348-356. 
12. 14" Cntéchè.~e, n. 19 (PO 33, 848-849; SC nO 126). 
13. 1I0IIIme pOlir le Samedi sa(1I1 (l'G 43, 452-46-1, Irnduile en c~lrnils dans: 
H. DB LUbAC, Calholicismc, Paris, 1941, 336-337). 
14. /lom. 1 de paschalt! (PL 47, 1043) = Ps.-Augustin, Scrmo J(,o de pau1ra 
(PL 39, 2059-2061). 
IS. Dic Vorslel/llng vo" der Hol/el/fallrl ChrÏJli, Zürich, 1949. 
16. Ibid., BS-IS3, où J'emploi de diITérenls concepts néoteslamentaires pOlir 
le leltte en qllc~tion e~1 rncile 11 voir. Il dil : « I.e Sci~"eur Dieu (Il' Sni,,!) cl'IHnl'I 
s'cst souvenu de scs 010 rIs, qui dormnient 50115 ln lerrc. El il t.lcsccllIlit ("alibI) 
vers eu" pour leur annoncer son salut (em"sé/isaslhai.) » 
17. Jbld., 204. 
18, K)'rlos CI"I.rlos, GUlllngcn, '1921: ID., « Zur IIndcsrnhrl Chrbti », 
ZNW 19 (1920), 50-66. 
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monde inrérieur : il n'y est parlé que d'une prédication aux 
/ll orls ln. . . -" - '- -, - , .. , , ... 
Si I"on admet la réduction proposée par nous de la probléma-
tique - - réduclion qui considère l'expression dcscellsus comme une 
i nlcrprélalio/1 au second degré des affirmations néolestamentaires-, 
alors une voie inlermédiaire peut être trouvée entre une accu mu-
lali (l n ,- '~-;~géliquemel1t sans appui, de textes ' iiéô'testamentaires 
qui renverraient tous au desccl/.ms - auxquels on peut, naturel-
lement, ajouter une multitude d'affirmations chrétiennes primitives 
et de rormules théologiques plus tardives 20 -, ct l'autre extrême, 
soutenu, Rar exemple,p<lr!~ieder:': En dépouillant d'emblée le séjour 
du Christ auprès des morts de 'tout élément mythologique, !lQ1l.s 
répondons implicitement à ceux .q~i rejettent entièrement le thème 
théologique en question comme tout à fait incompatible avec 
l'image moderne du monde 21; mais nous n'avons pas à nous 
effrayer quand nous voyons comment toute une série de thèmes 
parallèles, tirés de l'histoire des religions - le plus souvent cons-
ciemment employés comme illustration 22 - est utilisée pour 
exprimer l'événement unique de la révélation. 
D) LE NOUVEAU TESTAMENT 
Il est vrai que l'AT ne connait aucun « commerce » entre le 
Dieu vivant et le royaume des morts, mais il connait très bien Jf 
pouvoir de Dieu sur ce royaume: Dieu peut aussi bien faire mounr 
que rendre vivant, aussi bien mener au shéol que faire remonler de 
19. « Der Dcsccnsu~ ad infcros in der allen Kirche» <=> TU, 3" s~rie. vol.B. 
Lcipzig-Dcrlin, 1919, 453-576. 
20. Ainsi J. L. K6NIO, Die Le/rre VO/l C"rf.rti Hoffe/l/a"rt /loch der Helligtn 
Sr./rrift dl?r riltl?src/I Kirc"e, cle/l eI"fstflelle/l Symbole" und naell Ihrtr vfel"m-
/ClSSC'"r/C'" IJct!C'"r""fl, Francfort, 1842. 
21. Ainsi radicalement F. HUllJEKOPER,171e Delie/ct/tire Firstl1rrtt! CenturIes 
cOllcemil/1r CI,ri.r,'.r Mis.rio" in ,Ire Underworld, Boston, 1854, et d~jà la tMologie 
du ::iièdc dc~ Lumièrc~. 
22. Cr. la grande collection de textes, de J. KROLl., Goll ,,,,d /lo//e, Dtr 
My,lros vom Desce"suskanrp/e = Studien der Dibl. Warburg 20, Leipzig, 1932. 
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lui (l S 2, 6; Dt 32, 39; Tb ] 3, 2; Sg 16, 13). Appuyé sur cette 
conviction, le psalmiste a chanté les versets que Pierre cile dans son 
sermoll de /0 Pentecôte (Ac 2, 24-28) pour prouver qu'ils ne sont 
pas accomplis en David (qui a été enseveli ct dont le tombeau 
se trouve encore aujourd 'hui parmi nous), mais dans le Christ. 
Ce n'est pas Je fait d'aller chez les morts qui est ici important; 
celui-ci est supposé comme allant de soi el il est simplement iden-
lique au fait d'être vraiment mort, mais ce qui importe, c'est le 
retour de cct endroit. Dieu n'a pas « laissé (ou • abandonné ') 
Jésus dans l'Hadès », où il se trouvait, il n'a pas laissé son saint 
voir la corruption. C'est sur la provenance - ek nékrô" apparaît 
environ cinquante fois dans le NT - qu'est mis l'accent, prove-
nance qui implique le point de départ, l'être avec les morts. Une 
mort qui est caractérisée par les « affres 23 », les « souffrances 2~ » 
(ôdi"és) et par son désir de saisir et de retenir (krateisthai) : mais 
Dieu est plus fort qu'elle. Ce qui importe uniquement ici, c'est 
« l'exister» du défunt dans la « mort », ou, ce qui est la même 
chose, dans l'Hadès, qui est caractérisé comme tcl (objectivement) 
par le mot « affres ». C'est de là que Jésus est « réveillé ». De J'idée 
que l'Hadès lui-même sc trouverait dans les « affres (eschatolo-
giques) de l'enfantement», pour « rendre» cc mort (cr. Ap 20, 14), 
il n'est pas ici question. 
Le signe de Jonas est interprété par Matthieu en fonction du 
TrMullnI morlis : « De même, en c"ffet, que Jonas fut dans le ventre 
du monstre marin durant trois jours et trois nuits, de même le 
Fils de l'homme sera dans le sein de la terre durant trois jours et 
trois nuits» (Mt 12, 40). On peut laisser sans réponse la qucstion de 
savoir si ce sein de la terre est le tombeau ou J'Hadès, car ilnc désigne 
de nouveau que la réalité de l'état de morl, sous l'image de sa 
localisation courante. Le parallèle entre le monstre marin cl le sein 
de la terre se présente de lui-même; ct là où le « signe ùe Jonas» 
était mentionné, cette association devait aussi fatalement s'éla-
23. « Les nITres dc ln mort » cn Ac 2, 24, d'npr~~ r~ 1 R, (i I.XX. m:li~ le mnl 
hébreu "~bN 5ignirie « liens » (cf. Ps 119, 61; 140, 6) : cc qui esi donc "isé, 
ce sont les liens de ln mort qui n'onl pu ligoler le Chrisl. 
24. Il ne peut pas s'neir de ln soulTrnnce du Crucifié. cnr, pour un morl, 
sa soulTrnnee est du pnssé; Il est d~livr~ pnr Dieu dcs « nITres de ln mort ») : 
la mort est ici personni(j~e et miso à la place du royaume des morls,le shéol. 
M. S. Tome XII 10. 
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hlir ' :', rhn s ~ a prière, Jonas appelle Dieu : « Des entrailles du 
~ h c' d, j'ai nié, tl/a s entendu Illa voix» (Jon 2, 3) : le « relivoi » à 
l'AI" \ 'acCIl lllplit de nou veau dans la résurrection du Christ 
Il d 'l'Il tre le s morts ». El de no uveau une puissance captatrice est 
ob li t:ce dc reco llna itre so n impuissance à retenir. 
A \ ' ;t III de co nsidérer ' da van tage ce thème, qui revient encore 
plusie urs rois, mentionnons les textes qui éclairent les dimensions 
de la mi ss ion ct par là du pouvoir auquel le Christ peut prétendre. 
Ain"i Rm 10, 7 s, où Paul (co mbinant Dt 30, 12 avec Ps 107, 26) 
s 'adrcsse au croyant : « Ne dis pas dans ton cœur: Qui montera 
au ciel? Entends: pour en raire descendre Je Christ; ou bien: Qui 
de \cc ndra dans l'abîme? Entends : pour faire remonter le Christ 
de chez les mo rt s 2R. Que dit-elle donc? La parole est tout près de 
loi", » Le texle modifié du Deutéronome (qui, au lieu de rechercher 
d a ll ~ l 'a bîme, parle d 'aller rechercher au-delà des mers) désigne, 
po ur Paul , la mort et la résurrection du Christ; mais être mort, 
c 'c'. t par là même être dans l 'abîme. Les pleines dimensions de 
sa ",i .,s ion ct du domaine de sa puissance sont déjà objectivement 
déterminées ct préalablement données au croyant : celui-ci n'a 
qu 'à les saisir. Que les abîmes de la mer (les Tehom) soient rap-
prochées du shéol , sans que se produise une identification expresse, 
est caractéri ~tiqtle de la pensée figurée de la nible. 
Le fait de « descendre» (katagagcil/) ct cclui de « monter » 
(al/agaxeil/) sont aussi préalablement accomplis en Ep 4, 8 s, 
oil la « montée » est mentionnée d'abord ct où cc qui e~l ~on pré-
supposé, la « descente» dans « les régions inférieures de la terre », 
n 'est mentionnée qu'ensuite ; mais, en monlant dans les hauteurs, 
« il a emmené des captirs» (Ps 68, 19): ce sont les mêmes puissances 1 
25. Avcr. raison, K . G~(;IIW'NIJ, nI'. cit., 159, écrit : « Le sauvelage de Jonas, 
hors du ventre du pQisson .. . me parait donc très certainement avoir été contenu 
dnm le ~en~ :lulhenl iCflle dll :o;ir.ne cie .I()l1n~ », mnlgré Le ", JO. 
2(" :-l . Lvormn, <! S. l'ail' ct "Exégèse juive dcsoll temps. A propos de Rm 10, 
G-8 », Mélanf:eJ bibliqiœ.r A . RolJert, Pari;;, 1957, 494-506, cite un Targum 
frogmentaire de Jérusalem" au sujet de Dt 30, 12-J3 : ( Si 1l0\l~ avions quel-
<IU ' 1I11 ÇOIl1/l1C le prophélc .I11":t~ , (,IIi de~eelllll"UiI Ilnn~ le~ pwflllllleur:. du ht 
/11e r pour IIOUS la .... lIIener (la Loi), cl tlui nous npporterait ses prcscriptions 
alin que nous les accomplissionsl » Paul n'a donc pas entrcpris lui-même de 
changer J'hori7.0nlnle de la mer en 1;a profondeur verlÏcnle, Ln pré~e"ce d'une 
lelle pcn~{c 11<:lIl "us~1 jeler uno IUIl1;è,'o nouvelle ~lIr le IOC/oII do JOIIOS Cil Ml, 
" 
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qui, désormais, n'ont plus le pouvoir de retenir captirs les hommes, 
ct parmi lesquelles il y a certainement aussi « le dernier ennemi, la 
Mort» (1 Co 15,26). Il se peut que, par « les régio ns inférieures de 
la terre », ce ne soit pas expressément le royaume des morts qui soit 
visé. pourtant ce n'est pas non plus la simple incarnation n, 
mais une incarnation dont la logique interne a mené le Christ 
jusqu'à la Croix, sur laquelle il a triomphé en mourant des puis-
sances de mort 28. C 'est ce que dit expressément Col 2, 14 s qui 
parle du total dépouillement des Principautés et des Puissances, 
qui sont données en spectacle à la face du monde et trainées dans 
le cortège triomphal du Christ : Dieu, qui opère cela par la croix 
du Christ, est sujet, c'est lui qui dépouille les Puissances ct les 
met hors d'état de nuire. Mais, aux Puissances est liée, d'après le 
contexte (2, 12 s), la mort intérieure ùu péché ; celle-ci est le termil/lls 
a quo de la résurrection commune, aussi bien du Christ que de ceux 
qui sont morts « du fait de leurs fautes » : ici aussi, par conséquent, 
est supposée à l'arrière-plan une solidarité de celui qui est mort sur 
la croix avec ceux qui sont soumis à la puissance de la mort. 
Cela nous donne maintenant le droit, dans un texte comme 
Rm 14, 9 : « Car le Christ est mort ct revenu à la vie pour être le 
Seigneur des morts et des vivants », précisément de fiC P(1$ distinguer 
entre la mort physique ct la mort spirituelle. Si l'étal de mort 
physique se trouve ici au premier plan (cL 14, 7 s), et donc aussi la 
solidarité du Christ avec les défunts, il n'en reste pas moins qu 'à 
l'arrière-plan, le rapport elltre le péché et ln mort est toujours 
connoté (Rm 5, 12; Je 1, 15). Une répartition adéquate des textes 
selon qu'ils concernent la « mort physique» ou la « mort spiri-
tuelle » est donc d'emblée exclue. Le passage de la deuxième à la 
première s'éclaire par Jn 5, 25. 28 ct 29. 
Ccci nous ramène aux textes qui parlent du pouvoir de Jésus 
(acquis sur la croix), de « ligoter l'homme fort », pour ensuite 
« pénétrer dans sa maison ct piller ses n n'aires »; le contexte pnrle 
de l'expulsion de Satan (Me 3, 24-27, par). La succession des 
images : aetion de ligoter, pénétration dans la maison ennemie, 
l,illllgo, n'a certainemcnl pliS Ù être réplII"tic cntœ dilrérclllcs 
27. H. SellunR, Ep/,r.fer, 192, ""CC bt"nllcolIll d·IIIIIrt"~ . 
28. W, D'EDIlIt, JJiJllenfa"rt, 89. 
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r!J;l <,e<; dc l'œ\l vrc rédclllptric:c du Christ (incarnation, passion, 
de 'l'cille all x c urel ~); mai ~ ellc montre pourt;lnt clairement que la 
pleinc l1li ~c J1(lr ~ dc combat de l'c nncmi coïncidc avec une pénétra-
ti o n dan s le domainc le pins intime de sa puissance. C'est pour-
quoi 0 11 rapprlKhera de cc texte Mt 16, J 8, où il est question de 
J 'jl1lplli~sancc des portes de l'enfer à prévaloir contre l'Église, 
aimi que tous les textes où il est question du pouvoir (éxou.ria) de 
lier ct de délicr : sa ns la délivrancc par Dicu dcs « affres de la mort» 
(Ac 2, 24), il n'y a aucune possibilité pourle Christ de donner une 
participation à sa propre éxolisia dc « délier» (remise des péchés, 
Mc 2, 10), qui sc ra reconnue dans « le cicl » (Mt 18, 18; Jn 20, 22 s). 
II faut ajoutcr ici la parole du Seigneur de l'Apocalypse: « J'ai 
été mort, ct mc voici vivant pour les sièclcs des siècles, détenant la 
cler de la Mort ct de l'Hadès » (AI' l, 18). De nouveau, il n'est 
ici qucstion ni de « combat », ni de « descente », mais du pouvoir 
absolu qui provient de cc que le Seigneur a été mort (a éprouvé 
intérieurement la morL) ct maintenant vit éternellement, a vaincu 
la mort pour lui et pour tous, en a fait un « passé ». Le tableau 
apocalyptique de Mt 27, 51-53, montre le résultat de cette victoire" 
avec des images expressives : un ébranlement de la terre et des 
rochers tel que. les tombeaux s'ouvrent et que ceux q\li y gisent sont 
prêts, après la résurrection du Christ, à l'accompagner en sortant 
de leur mort ct il apparaître dans la Ville sainte. Le mode légendaire 
dll récit fournit justement l'occasion d'articliler les choses de façon 
très exacte: dans la croix, la puissance de l' Had~s est déjà brisée, 
la porte fermée dll tombeau est déjà arrachée, mais l'ensevelisse-
ment du Chri..,t ct ~on « séjour avec les morts» sont encore nécesf 
saires, afin qu'au jour de Pâques, la commUJle résurrection ék tô" 
"ékrfm - avec le « premier-né, Je Christ » - puisse se produire. 
C'e,t pourquoi on ne peul pas dire (par exemple, en s'appuyant 
liur Ph 2, 8-9) qu'il ne subsiste plus, entre la mort et la résurrection, 
aucun intervalle pour un état particulier de mort. Le logion du 
signe de Jonas donne justement à çet état une place centrale. 
Maie; il re~te encore le texte litigieux de 1 P 3, 18·20; 4, 6; nous 
ne pouvons présenter ici l 'histoire mouvementée tic son inter-
prétation. Depuis la critique de K. Gschwind 20, tles voix autorisées 
29. Die Nil!dalo"rt Christi in clic Unll!rwell, Munich, 1911. 
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se sont prononcées contre une interprélatioll uans le se ns uu 
descc1ls/ls 30. Spicq conseille une grande réserve, mais, malgré tous 
les arguments qui s'y opposent, il conserve l'interprétation dans le 
sens du desce1l.ms 31. Le style du pass3ge est extrêmement elliptique, 
il suppose la connaissance de rapports que nous n'apercevons 
plus; ce n'est qu'en passant, dans un contexte parénétique et en 
faisant allusion à l'engagement baptismal (épérôrèma) dcs chré-
tiens, qu'il est dit que le Christ est allé « dans l'esprit» (é1l"ô = 
plleumati) « aux esprits en prison », en vue de « proclamer » 
(ékèryxéll)" mais ces esprits sont les mêmes « qui jadis avaient 
refusé de croire lorsque temporisait la longanimité de Dieu, aux 
jours où Noé construisait l'Arche, dans laquelle un petit nombre, 
en tout huit personnes, furent sauvées par l'cau. Ce qui y corres-
pond, c'est le baptême qui VOliS sauve ft présent ct qui n 'est pas 
l'enlèvement d'une souillure charnelle, mais l'engagement à Dieu 
d'une bonne conscience par la Résurrection de Jésus-Christ, lui 
qui, passé (pol'ellr"eis) au ciel est à la droite de Dieu, après s'être 
soumis les Anges, les Dominations ct les Puissances ». 
Puis vient une section parénétiquc qui, en 4, l, part de nouveau 
de la passion du Christ dans la chair, pour exhorter au renonce-
ment à toute convoitise païenne, quoique les païens puissent 
trouver étrange ce renoncement. 4, 5-6 : « Ils en rendront compte 
à celui qui est prêt à juger vivants et morts. C'est pour cela, en 
eITet, que même aux morts a été annoncée la Donne Nouvelle, 
afin que, jugés scion les hommes dans ln chair, ils vivent scion Dieu 
dans l'esprit. » 
Nous voudrions: 1" mainlenir (contre Gschwind) qu'en 4, 5 
(conformément à cc que nous avons dit plus haut de la transition 
fluide entre mort spirituelle et mort corporelle) il ne peut s'agir 
30. Avant tout D. RIi'CK~ nll! Di,wbt:dil!/Ii Spirif,f mld C"ri51illll flo1l"i.fIll, 
Copenhague, 1946; il cc sujet : W. DIEDF.R, ThZ 6 (1946), 456-462; ID" Dit: 
Vorslelllmg "011 dcr Ifjjlll!/llnlrrl Jl!Sll Chr/Jli, ZUrich, J949; W. J. DALTON, 
Chr/SII /'mrlnmnlIQ/I 10 lite .'if/irll.f, Home, 191\5. 
31. « C'esl dire que nos opinions sont seulement probnbles, que ln meilleure 
exégèse sera celle qui s'interdit de solliciter le texte el la philologie, ct qu'il 
c~t impossible enfin - quoi qu'on cn di~e - de pnrler d'un enscif:nement 
commun de 1'J!gllsc R\uourd'hul ~\lr cc thème)) (V.f l~rlrl'5 ,fl' S. rirrrr, 
Paris, 1966, 147). 
r---
o 
'50 
"ARI\IJ LES MORTS 
uniquement de morts spirituels, d'uutant plus que la formule 
e ~ch;JtologiCfue (<< pour juger vivants cl morts ») constitue un titre 
de souverainelé du Kyrios exalté ct signifie le jugement définitif 
du mo nde 32. Mais ensuite: 2° la prédicatioll de la DOllne Nouvelle 
aux mo rts en 4, G est. un événement qui sc situe dans l'au-delà, 
ct Cfui fait s'y manifester le fruit de la passion du Christ dans la 
chair, quoi qu'il en soit de l'idée d 'une conversion après la mort. 
Les Corinthiens eux aussi sc faisaient baptiser, par substitution, 
pour des défunts (1 Co 15, 29). L'efficacité de la mort rédemptrice 
dans le jugement final est exprimée par le paradoxe que les morts 
sont sans doute « jugés» (par le fait de mourir), conformément 
au sort humain général, mais malgré tout peuvent vivre dans 
le Pneu ma (c 'es t-à-dire en raison de la résurrection du Christ: 
J,IR c ct 21 c). 3° Ces rapprochements font apparaître comme 
extrélllcment vraisemblable le fait que la proclamation de la Bonne 
Nouvelle aux morts en 4, 6 et la proclamation aux esprits en prison, 
en 3, 19, constituent un même événement, ct on peut toujours alors, 
avec B. Reicke, voir dans ces « esprits» les puissances mondaines 
de l'époque antérieure au déluge, y compris les hommes dominés 
par clics 33. Que, pour celle « prison », on ne doive pas penser à 
l' Hadès souterrain, mais à une prison dans le royaume aérien 
(cr. Er 6, J 2) si tué entre le ciel et la terre (Gschwind, cf. Schlier SC), 
que, pour celle raison, le mot poreutheis soit à comprendre non 
comme dc.rccII.Hl.r, mais comme osccn.ru.r, comme un événement 
ayallt licu pcndallt "asccnsion t1, 22, c'est cc qui Ille parait extrê-
mement invraisemblable. 4° L 'accent principal est placé sur l'oppo-
sition entre le lemps du déluge ct le temps actuel eschatologique 1 
de ' résurrection, cc qui rend nécessaire de se reporter à 2 1) 3, 5 s : 
un premier et total jugement du monde a fait « périr le monde 
d'alor:;, inondé par l'cau », mais ce jugement appartient au passé; 
nOlis allons pourtant au-devant du feu à venir, qui sera pour les 
impies llll jour de ruine. Malgré cela, Dieu fait régner la longani-
mité, « il veut que personne ne périsse, mais que tous arrivent au 
repentir ». La longanimité dont parle 2 P en pensant au jugement 
32. Ac JO, 42; 17, 3J ; J Co 4, .5; 2 Tm 4,1; 1 P.5, 4. 
33. Op. cil., 70 if. 
34. Epll~scr, 1.5 JI. 
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final, 1 P la mentionne en pensant au premier jugement (celui 
du déluge); cc fut un temps de salut octroyé en présence du signe 
de salut qu'était l'arche, en vue de la décision de roi, mais ce temps 
de salut, comme tout le premier jugement par l'cau, et gr5ce à la 
longanimité de Dieu en Jésus-Christ, était un temps provisoire, 
dépassable.5° Par là enfin, on voit clairement que la « prédication» 
en 1 P 3, 19 ne peut être autre que l'annonce du salut aux morts 
en 4, 6 (qu'on remarque le gor); d'ailleurs il ne faut pas penser à 
une prédication qui inciterait subjectivement à la conversion, nl'lis 
à l'annonce objective (comme l'annonce faite par un héraut) d'un 
fait: le caractère apparemment définitif du jugement (de la « pri-
son ») sur l'incroyance en face du premier signe du salut est dépassé 
par la grâce du Christ, qui a fait, d'un signe de jugement (le déluge) 
un signe de salut (le baptême), et du « petit reste» survivant à la 
grande catastrophe (<< huit âmes ») tout un peuple sauvé (1 P 2, 9). 
Dieder a raison: en 3, 19, il ne s'agit pas « d'une victoire obtenue 
par une descente aux enfers, mais de la proclamation triomphante 
'd'une victoire déjà acquise. Il n'y a aucun doute que la première 
épître de Pierre, comme tout le reste du NT, pense ici à la mort 
sur la croix et à la résurrection du Christ 35 ». Et pourtant cette 
proclamation est introduite par le premier porc/ltlreis : elle se produit 
quand le Christ va vers les morts qui sont « en prison ». Cet 
« aller vers)} a un double contenu (auquel il n'y a rien à ajouter) : 
d'abord la solidarité du Christ mort uvee les morls. parmi lesquels. 
symboliquement, ce sont justemcnt. ceux, qui n'ont pliS cru lors du 
premier jugement du monde qui sont mis en vedette - puis la 
proclamai ion de la réconciliation, survenue dans le Christ, tic 
Dieu avec le monde entier (1 Co 5, 19; Col l, 23 : pasè ktisis) 
comme un événement qui a cu lieu ((oct/llll). 
« IJour la compréhension du lexie sur Ic voyage dam l'H:HI~s, 
il importe souverainement de savoir qu'il a un modèle antithétique 
dans le livre éthiopicn d'Hénoch. qui a reçu sa formc actuelle 
après l'invasion des Parthes en 37 avant le Christ. On y montre, 
dans les chapitres 12 à 16, comment Hénoch est chargé d'aller 
(rouver les nnges déchus dont pm'Ie Gn (i, el dc leur faire lôu\'\lir 
35. Op. cil., 116. 
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qu'ils ne trouveront « ni paix, ni pardon », et que Dieu- rejette 
leur demande de paix ct de miséricorde. Saisis de crainte et de 
tremblement, ils .prient Hénoch de composer une requête écrite 
contenant une demande d'indulgence et de pardon. Hénoch est 
empo rté vers le trône de Dieu entouré de flammes, et il reçoit là 
la réponse qu'il doit communiquer à la requête des fils de Dieu 
déchus . La décision se compose de la brève ct effrayante formule: 
« VOLIS n'aurez aucune paix. » Il n 'cst guère douteux que le thème 
théologique de la descente du Christ aux enfers a pour modèle ce 
mythe d ' Hénoch . Chez les esprits ' indociles enfermés dans le 
cachot le plus sombre de la forteresse infernale, pénètre encore une 
fois un messager de Dieu avec un message de Dieu. Mais, tandis 
qu'Hénoch devait leur annoncer l'impossibilité du pardon, ce 
messager a un tout autre message: c'est une Donne Nouvelle (4, 6). 
Ainsi la doctrine de la prédication du Christ dans l'Hadès veut 
exprimer ccci : le juste est mort pour les injustes (3, 18); pour 
ceux-là mêmes qui étaient perdus sans espoir, sa mort expiatrice 
a acquis le salut 38. » 
, 
, 
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